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INTRODUCCIÓN 
La finalidad del presente estudio es afrontar el tema de los trabajos ma-
nuales y domésticos desde dos perspectivas: por un lado, la antropológica, es 
decir, ver si responden a una visión específica del hombre y de su racionali-
dad; y por otro, la epistemológica, es decir, cuestionar si es lícito defender pa-
ra ellos un tipo de conocimiento y una verdad, y cuáles. Como se verá, ambas 
perspectivas se apartarán, sin negarla, de la ya muy difundida comprensión de 
estos trabajos, que atiende a su finalidad de "servicio a la persona". Se trata 
ciertamente de una característica esencial, que incluso les presta una gran 
dignidad, pero no les es exclusiva, ya que la comparten -o deberían compar-
tirla- con otras ciencias y profesiones como la medicina, la enfermería, la po-
lítica, etc. 
Con otras palabras, aquí se procurará ahondar más bien en las notas defi-
nitorias de este trabajo en cuanto trabajo; y por esto las cuestiones principales 
que se abordarán pueden resumirse, a modo de introducción, en las siguien-
tes: ¿representan las labores domésticas -en sí mismas, es decir, en cuanto 
manuales y referidas a las necesidades humanas vitales y cotidianas- un 
quehacer por el que el hombre, la mujer, encuentran su perfección en cuanto 
seres humanos? ¿Es lícito postular para ellas las características propias del 
trabajo con presupuestos de índole científica? ¿Suponen estas tareas una al-
ternativa y un camino para que la persona humana logre su perfecciona-
miento ético? ¿O más bien son los trabajos del hogar una actividad alienante 
que exige agotar todos los recursos para que la técnica los vaya sustituyendo 
poco a poco, hasta conseguir reducirlos a los mínimos indispensables? 
Agradezco de modo muy especial a Lourdes Flamarique y a Ana Marta 
González, profesoras de la Facultad de Filosofía y Letras de la Universidad 
de Navarra, todas las observaciones y sugerencias, así como el tiempo que les 
ha llevado corregir el texto, que ahora publico. Sin esta valiosa colaboración, 
me hubiera sido del todo imposible presentar este estudio. 
Roma, ó de octubre del 2002 

I 
EL TRABAJO: ALGUNAS CONSIDERACIONES 
DESDE LA HISTORIA DEL PENSAMffiNTO 
Hablar del trabajo, hoy en día, es hablar del hombre1, y de un hombre en-
tendido como un ser libre e inteligente, a quien le corresponde, como uno de 
sus derechos fundamentales, recibir un reconocimiento de su dignidad, que 
está la mayor parte de las veces ligado al ejercicio de una actividad laboral. 
Por tanto, hablar del trabajo, hoy en día, nos introduce en cuestiones antro-
pológicas de especial relieve y actualidad. 
Sin embargo, una aproximación así a la "cuestión del trabajo" es una no-
vedad relativamente reciente en la historia del pensamiento. En efecto, la re-
lación hombre-trabajo aparece con toda su fuerza con el marxismo, que forja 
el ideal moderno del hombre -su emancipación más radical- precisamente a 
través de esta actividad. Esto justifica, en parte, la perspectiva histórica de 
este primer capítulo introductorio en el que intentaremos recorrer los hitos 
principales del trabajo. 
Será oportuno, no obstante, considerar primero el sentido del título. Se 
trata -como ahí se indica- de exponer algunas de las consideraciones más 
relevantes acerca de esta realidad humana. Por tanto, no se pretende llevar a 
cabo una historia del trabajo propiamente dicho -como hecho o factum, como 
organización, etc.-, ni tampoco un repaso de la historia de la filosofía del tra-
bajo. Se busca sólo -aunque no es poco- una introducción, sin pretensión de 
exhaustividad, para entender aquellas aportaciones que mejor nos ayuden a 
captar el objeto de este estudio, que es -no lo olvidemos- los trabajos ma-
nuales y domésticos. 
Iniciamos este recorrido con lo que puede considerarse una de las primeras 
menciones escritas sobre el trabajo, en una obra que, si bien es verdad tras-
ciende la categoría de "pensamiento", no por ello es impertinente citarla aquí. 
Nos referimos al relato bíblico del Génesis sobre la creación2, presente en dos 
textos diversos: el del primer capítulo y el del segundo, más antiguo según los 
exégetas, y denominado "jahvista". Lo que en ambos resalta -para el tema 
que nos interesa- es, por un lado, la privilegiada posición del primer hombre 
A menos que se diga otra cosa, con este término -hombre- nos referiremos a la persona humana, sin 
distinguir su género -hombre o mujer-
2 Sigo la edición de la Universidad de Navarra: cfr. Sagrada Biblia. Pentateuco, EUNSA, Pamplona, 
1997, I a reimpresión. 
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y de la primera mujer con respecto al resto del mundo creado: "Hagamos al 
hombre a nuestra imagen, según nuestra semejanza" {Gen I, 26); y, por otro, 
los términos en los que aparece el trabajo propiamente dicho. En efecto, en el 
relato que abre el Génesis y como parte del mandato que Adán y Eva reci-
ben, el trabajo está presente en la primera alocución de Yaveh: "Creced, mul-
tiplicaos, llenad la tierra y sometedla; dominad sobre los peces del mar, las 
aves y todos los animales que reptan sobre la tierra" {Gen I, 28). De modo 
complementario, en el relato jahvista, inmediatamente después de que Dios 
formase al hombre del polvo de la tierra y de insuflarle el aliento de vida para 
que se convirtiese en un ser vivo (cfr. Gen II, 7), lo pone "en el jardín de Edén 
ut operaretur et custodiret illum", "con el fin de que lo trabajara y lo custo-
diase" {Gen H, 15). 
Como se deduce, estos pasajes son de un extremo interés para nuestro es-
tudio. El trabajo aparece antes del pecado original, antes de la caída, y ade-
más esta aparición no es algo secundario: el trabajo se constituye como la fi-
nalidad más propia -junto con la procreación- de la existencia del hombre. Es 
decir, Dios crea un ser personal, imagen y semejanza suya, y le otorga una 
vocación original a la vida en familia y al ejercicio de una labor. Lo cual per-
mite sostener -volveremos sobre esto- que aquello que el hombre realiza -la 
transmisión de la vida, el dominio de la naturaleza, la actividad de dar nombre 
a los animales, el procurarse alimentos, etc.-, no es fruto del pecado ni algo 
de suyo negativo, sino anterior: forma parte de la bondad de la creación divi-
na -Dios vio que era muy bueno {Gen 1,31)- en su estado primigenio3. 
Ahora bien, si avanzamos un poco más en la interpretación de los pasajes 
del Génesis, podemos prestar atención a otros puntos relacionados con el tra-
bajo. El interés se centra en lo que aparentemente estos textos no mencionan, 
es decir, en lo que -según nuestros esquemas actuales- parecen omitir. Lo 
primero que podemos señalar es que cuando en el relato de la creación del 
hombre, Dios se dispone a transmitir su voluntad para esta criatura absoluta-
mente excepcional, no le indica que deba alabarle, glorificarle, amarle. No 
hay un mandato explícito en este sentido ni siquiera en relación con el des-
canso sabático. Lo único que ordena Dios al hombre es crecer, multiplicarse y 
dominar la tierra -en el primer relato- y no comer del árbol del conocimiento 
J CsA interpretación del trabajo ha sido formulada con especial claridad por la teología católica del s. 
XX, a tirtir del mensaje de Josemaría Escrivá de Balaguer, fundador del Opus Dei: "El trabajo en sí 
mismo no es una pena, ni una maldición o un castigo: quienes hablan así no han leído bien la Escritura 
Santa". Es Cristo que pasa, Rialp, Madrid, 1999 ( I a ed. 1973), 35 a ed., n. 47. Y este modo de entenderlo 
supuso una novedad también respecto de la interpretación protestante de estos pasajes. En efecto, la filo-
sofía moderna -deudora en gran parte de la teología luterana- ha interpretado que la cultura, el saber, la 
política eran consecuencias negativas de la caída original. Para los textos de Escrivá de Balaguer, cfr. por 
ej., en Amigos de Dios, Rialp, Madrid, 1999 ( I a ed. 1977), 25 a ed., las homilías "Trabajo de Dios", n. 57 y 
"Vivir cara a Dios y cara a los hombres", n. 169; y en Camino, Rialp, Madrid ( I a ed. 1939), 1998, 69 a ed. 
y Surco, Rialp, Madrid, 1999 ( I a ed. 1986), 17 a ed., los capítulos dedicados -respectivamente- a "Estu-
dio" y "Trabajo". 
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del bien y del mal (Gen n, 17) en el segundo. La formulación explícita como 
mandato de amar a Dios y descansar, se encuentra como tal en el Decálogo 
(cfr. Ex XX, 8-18), es decir, después de la caída. 
Poco serio sería atribuir a Yaveh un olvido en los consejos o mandatos que 
dio a Adán; y queda claro que el hombre comprendió, desde el inicio, que de-
bía reconocerle como Señor de la creación, aunque -repetimos— Dios no vio 
necesario formularlo como un mandato explícito. Ahora bien, aunque en el 
relato véterotestamentario de la creación no se habla directamente de culto y 
mucho menos de que el Creador pueda necesitar las ofrendas de los hombres, 
se estaría haciendo una interpretación equivocada si deducimos que el Anti-
guo Testamento no pone en contacto esta actividad humana y la adoración 
debida4. En efecto, el hombre, hecho a imagen y semejanza de Dios, entiende 
desde el comienzo - y de modo tan claro que incluso después de la caída lo 
sigue teniendo presente- que la racionalidad, la libertad y la capacidad de re-
lacionarse con otras personas, han de estar al servicio de Dios. Aunque Dios 
no necesita de las ofrendas, el hombre ha de presentarle el fruto de sus manos 
y de su trabajo, que es la actividad por la cual domina y custodia la tierra que 
su Creador le ha entregado. 
El trabajo es, pues, una nota definitoria e intrínseca del hombre, expresión 
- y no sólo consecuencia- de su dignidad, porque a través de aquél realiza su 
semejanza con Dios. En el relato bíblico de la creación del hombre, la dimen-
sión de don personal, en la que se funda la familia; el trabajo -como dominio 
y custodia de la tierra- y la adoración -dar gloria a Dios, amarle, etc.-, se 
complementan ya antes de la caída original. 
Después del pecado y aunque las cosas evidentemente cambian, el trabajo 
sigue presente con idénticas notas esenciales. Se le añade otra importante, 
aunque accidental: obtener fruto de la tierra supondrá el sudor de la frente y 
fatiga (cfr. Gen IH, 1-19). Pero esto no afecta al trabajo en sí. De todas for-
mas, no se puede ignorar que ha sido frecuente sostener que la maldición he-
cha por Yaveh después del pecado original, consistió en castigar al hombre 
mediante el trabajo. Sin embargo, los textos del Génesis no permiten concluir 
esto: en primer lugar, Dios maldice la serpiente -"maldita seas entre todos los 
animales y todas las bestias del campo" (Gen HI, 14)- y, en segundo lugar, 
maldice la tierra, que empezaría a producir espinas y zarzas (cfr. Gen III, 17-
18). Pero ni el hombre ni el trabajo frieron malditos por Yaveh, como tampo-
co el sustento diario. El relato bíblico es taxativo: el trabajo en la concepción 
judía alcanzó un ámbito universal. Todo hombre, antes y después del pecado 
original, fue creado para realizarlo: ut operaretur. 
*** 
4 Sobre el culto en el Antiguo Testamento, cfr. J. RATZINGER, El espíritu de la liturgia. Una intro-
ducción, Ediciones Cristiandad, Madrid, 2001,45 ss. 
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Siglos más tarde -alrededor del VIII a .C-, surge con la obra de los prime-
ros poetas griegos una cosmovisión que también nos puede interesar. Hesío-
do, considerado junto con Homero el más antiguo de los poetas helénicos, en 
su obra Los trabajos y los días, reprodujo el ideal de vida sencilla y atenta a 
los menesteres cotidianos, ensalzando el trabajo como medio para la subsis-
tencia, con detalles hondamente poéticos y atento al ritmo de la vida humana 
y de las fuerzas de la naturaleza (w. 763-826). Es significativo, por ejemplo, 
que lo entienda como una obligación -concretamente, como una ley- im-
puesta por los dioses a todos los hombres (w. 202-285); y también que no 
dudara en definirlo como el primero de los bienes, como el único medio para 
preservar del hambre y como fuente de la riqueza (w. 299-313 y 471-472). 
Tanto Hesíodo como Homero utilizan en sus obras la voz griega sofia en 
su acepción vulgar, como un detenriinado conocimiento de tipo práctico. 
Homero en La Riada (XV, 412) nos presenta un carpintero sabio y Hesíodo 
en Los trabajos y los días (v. 651), se refiere con este término a un navegante 
bien experto en su técnica. Es decir, el trabajo incluye, junto con la dimensión 
activo-práctica, otra cognoscitiva que se da simultáneamente a la anterior. 
Hasta aquí lo que se ha denominado saber pre-filosófico. En efecto, Ho-
mero y Hesíodo han llegado a recibir el calificativo de "teólogos" -quizás sea 
más apropiado llamarlos "teósofos"-, por las descripciones sobre la vida de 
los dioses griegos en sus obras. Sin embargo, de ninguno de los dos se afirma 
que hicieran filosofía. Ésta será la prerrogativa de quienes, una vez apartados 
del trabajo y de las artes (incluso de la poesía y hasta de la teología, entendida 
como ciencia del mito5), se dedicaron a contemplar la realidad con la razón; 
actitud que aparece pocos siglos después con los primeros pensadores de 
Mileto. 
*** ' 
Se ha sostenido que el nacimiento de la sociedad urbana facilitó la división 
del trabajo con la consiguiente aparición de las clases sociales. Y ciertamente 
es comprensible que el nuevo tipo de comunidad humana, sin el apremio de 
satisfacer necesidades para sobrevivir, diese lugar a actividades distintas cuyo 
valor dejó de ser estrictamente material. Se decantan otros modos de vida que 
definen a quienes los ejercen y configuran su status, e incluso -al menos en 
las primeras formulaciones filosóficas griegas- su naturaleza. El perfeccio-
namiento del hombre, como ciudadano de la polis y, por tanto, como una cla-
se distinta del siervo y del esclavo, corre a cargo de sus dimensiones espiri-
Además de estas aportaciones a la noción del trabajo, que provienen de la más clásica literatura griega, 
la mitología también la ha tratado en el famoso personaje de Hércules, hijo de Zeus, el dios de la fuerza y 
de los trabajos manuales. Señalamos asimismo que Homero describió abundantemente la vida cotidiana y 
familiar en La Odisea. 
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rúales más altas: las morales y las intelectuales. Y éstas son posibles gracias al 
hecho de no verse impedido con tareas y trabajos materiales. 
La realización del hombre -y en este caso, es decir, en el de la cultura 
griega, no se habla ni de la mujer ni del esclavo- presenta como condición de 
posibilidad precisamente la no laboriosidad. De ahí que el ideal de la excelen-
cia humana se identifique con el otium, en contraposición al nec-otium, del 
que se deriva el término negocio, trabajo. El ocio en la sociedad urbana marca 
la pauta entre el hombre libre y el que no lo es: el primero puede dedicarse a 
la praxis -virtud- y a la teoría -conocimiento-; el esclavo o el siervo, en 
cambio, se dedica a actividades manuales, técnicas y utilitarias, denominadas 
poiéticas, que hacen posible de un modo inmediato la vida de la colectividad 
como tal. Según la cosmovisión griega, con la práctica poiética se ganan des-
trezas que son una perfección parcial para el que ejecuta la actividad. Pero to-
do el conjunto de pericias y habilidades no son suficientes para perfeccionar 
al hombre en tanto que hombre: sólo lo adiestran en los oficios o técnicas a 
los que se dedica. 
Afloran en la cultura griega los así llamados saberes liberales en contrapo-
sición a los serviles: aquéllos son los que se definen por su valor absoluto, es 
decir, ab-suelto de toda utilidad. Las artes serviles, por el contrario, se orde-
nan a los demás hombres y se caracterizan por ser intrínsecamente un puro 
medio de producción. 
Una prueba de esta concepción de la Grecia clásica la encontramos en La 
República de Platón: en la polis gobernada prudentemente por el rey-filósofo, 
hay lugar para el estamento guerrero que se caracteriza por su valor y fortale-
za, y también para los mercaderes que pueden adquirir las virtudes de la justi-
cia y la templanza. En cambio, ningún ciudadano ejercita tareas serviles, por-
que a través de ellas no se alcanza la virtud: ésta tiene como condición de po-
sibilidad un ámbito libre de toda actividad estrictamente manual, productiva o 
utilitaria. 
*** 
Aristóteles, en La Política, aún superando a su maestro Platón al describir 
el arte y la ciencia de gobernar, no se aparta de éste al referirse a las ciencias 
liberales y a los trabajos serviles. Entiende, incluso, que los quehaceres asala-
riados "privan de ocio a la mente y la degradan"6. Sin embargo, su concep-
ción del hombre añade algunas notas que serán fructíferas no sólo en sí mis-
mas, sino también para nuestro estudio. Aunque volveremos sobre ellas, las 
dejamos apuntadas. 
6 ARISTÓTELES, Política, trad. y notas de Julián Marías y María Araujo, Centro de Estudios Consti-
tucionales, Madrid, 1989,1337 b 10-12. 
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En el Libro VI de la Ética a Nicómaco, como se sabe, Aristóteles empieza 
con un análisis de las partes del alma humana, definiendo la noción de praxis 
en contraposición a la de teoría del siguiente modo. En sentido amplio, la teo-
ría es el conocimiento por el cual contemplamos aquello cuyos principios no 
pueden ser de otra manera, es decir, lo universal y lo necesario. La praxis, en 
cambio y también en sentido amplio, nos permite referirnos a lo que sí pre-
senta esta posibilidad, es decir, a lo contingente y a lo particular. Ambos son 
actos u operaciones del alma racional: de su parte científica y de su parte cal-
culativa7. Y el Estagirita ejemplifica la distinción señalando que "el carpintero 
y el geómetra buscan de distinta manera el ángulo recto: el uno en la medida 
en que es útil para su obra; el otro busca qué es o qué propiedades tiene, pues 
es contemplador de la verdad"8. 
Ahora bien, dentro de la razón práctica que se refiere a lo particular y con-
tingente, Aristóteles introduce de nuevo una distinción de no poca trascen-
dencia: "Entre las cosas que pueden ser de otra manera, están lo que es objeto 
de producción y lo que es objeto de acción o actuación; de modo que la dis-
posición racional apropiada para la acción es cosa distinta de la disposición 
racional para la producción (...): en efecto, ni la acción es producción, ni la 
producción es acción"9. Por tanto, lo particular y contingente, resultado de 
una producción -es decir, la elaboración de un artefacto, a partir de una mate-
ria- es lo propio de la razón práctica, que recibe el calificativo de poiética. 
Pero cabe también actuar de modo que el propio sujeto, su acción particular y 
contingente, quede afectado: estamos entonces ante una acción moral, que eo 
ipso, revierte sobre ella misma y refuerza la disposición hacia el bien -virtud-
o hacia el mal -vicio-. 
La teoría y la praxis-moral son, pues, actos inmanentes, es decir, perfec-
cionan al sujeto que los ejecuta y, más concretamente, a la potencia que ha 
sido principio de la operación. La praxis-poiética, en cambio, es un acto tran-
seúnte: su término es la transformación de la realidad material, particular y 
contingente, y da lugar a un artefacto o producto, con una existencia a se, in-
dependiente del producir. En esto consiste el trabajo para Aristóteles: es la ac-
ción de la razón poiética que, junto con la intervención del cuerpo -concre-
tamente a través de las manos-, modifica la materia. Una primera finalidad 
-mediata o inmediata- de esta acción es satisfacer las necesidades de la vida. 
Con tales afirmaciones, el Estagirita distingue en el alma tres tipos de "ra-
zones", de saberes o de logoi, con objetos propios: la teoría, que se dirige a 
objetos universales y necesarios; la praxis, que perfecciona moralmente al 
sujeto, y que puede ser un actuar virtuoso o vicioso (y fue traducido al latín 
por la palabra agere, actio); y la poíesis, que significa el producir o el hacer 
7 Cfr. ARISTÓTELES, Ética a Nicómaco, trad. y notas por María Araujo y Julián Marías, Centro de 
Estudios Constitucionales, Madrid, 1985,1139 a 3-14. 
8 ' ' 
ARISTÓTELES, Etica a Nicómaco, 1098 a 30-33. Este ejemplo se encuentra en el Libro I. 
9 ARISTÓTELES, Ética a Nicómaco, 1139 b 38-1140 a 5-7. 
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material (en latín: faceré o factió), y que da lugar a la tékhne, término que se 
tradujo por ars en latín y que corresponde indistintamente a la técnica y al 
arte en castellano. 
Como ha señalado H. Marín, el mérito del humanismo griego fue distin-
guir entre praxis-moral y praxis-poiética, o sea, entre acciones y produccio-
nes, y con ello reparar en el hecho de que la praxis es irreductible a la poíesis 
en el plano teórico-objetivo. Su demérito fue haberlas separado hasta el punto 
de constituir formas de vida distintas y dar lugar a un humanismo aristocráti-
co, contrapuesto a toda actividad productiva, como los oficios y las labores 
útiles a la vida10. 
Así se entiende que Aristóteles no tuviese reparo alguno en sostener que el 
trabajo manual -propio de la razón poiética- es incompatible con la plenitud 
propia del hombre: la división entre hombre político (que pertenece a la polis) 
del no político excluía a éste de la condición plenamente humana. Ahora 
bien, el hecho de poder participar en la polis exigía una condición: contar con 
la ayuda necesaria para no tener que trabajar. Y es aquí donde cumplen su 
papel la mujer, los hijos y el esclavo, o lo que es lo mismo, quienes se ocupan 
de trabajos manuales: pertenecen al mundo de la economía, es decir, al ám-
bito doméstico -la casa (oikía}- regido por una leyes concretas (nomoi), don-
de no existe la libertad política ni la posibilidad de alcanzar la virtud. 
En el humanismo griego quienes se dedican a las labores útiles -básicas, 
materiales y manuales-, contribuyen directamente a un objetivo cultural: ha-
cen posible una vida plenamente humana, que sería la del amo-ciudadano. Y 
esto sucede así porque el disponer de esclavos es la condición para llevar a 
cabo otro tipo de actividades, que no se miden por su producto. Son acciones 
no materiales ni corporales, ya que -para Aristóteles- "dejar libres las manos 
es también y sobre todo dejar libre el cuerpo y la palabra"11. 
Queda claro que esta concepción del trabajo manual - a diferencia de la 
cosmovisión judía- no obtuvo un alcance universal y que, por lo tanto, sería 
impropio hablar de una "antropología del trabajo" en el Estagirita. Como 
acabamos de ver, los quehaceres serviles ordenados a la supervivencia -y 
dentro de ellos, las tareas manuales y cotidianas- se tuvieron por incompati-
bles con el buen vivir al que estaba destinado el hombre libre y que definía lo 
propiamente humano. Según el pensamiento clásico, estos tipos de trabajo no 
favorecieron las condiciones necesarias para alcanzar la virtud ni podían 
constituirse en una de las manifestaciones de la racionalidad, entendida ésta 
en su sentido más propio1 2. 
1 0 H. MARÍN, "Estudio histórico-sistemático del humanismo", Cuadernos Empresa y Humanismo, n. 
33, Pamplona, 36 ss. La publicación no indica el año en el que aparece. 
1 1 H. MARÍN, 16. 
1 2 Cfh, por ejemplo, ARISTÓTELES, Política, cap. 2 y 3. 
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El predominio multisecular de la vida teorética y, por tanto, contemplativa 
de las verdades eternas (religiosas y morales) encuentra aquí su justificación 
filosófica, que se mantendrá hasta el inicio del Renacimiento, en oposición, 
grosso modo, a la vida activo-productiva propia del trabajador manual. 
*** 
La continuidad de esta concepción en la Edad Media sufrió, no obstante, 
algunas influencias. En primer lugar, la del cristianismo, que proclamó para 
todos los hombres, incluidos esclavos y siervos, un perfeccionamiento de tipo 
moral y espiritual, en el que consiste la santidad. En los primerísimos siglos, 
no se puso en duda que, para alcanzar esta santidad, la vida activa -el trabajo-
fuese un obstáculo13. Durante los tres primeros siglos, ascetas y vírgenes no 
abandonaron el mundo ni vivieron en comunidades. Sin embargo, aunque 
estuvo clara la doctrina paulina de que todo podía ofrecerse a Dios y de que 
todos eran iguales ante Dios, esto no se tradujo en una toma de conciencia 
capaz de influir y cambiar la realidad social de modo inmediato. 
En la sociedad de los siglos IV y V, el fenómeno ascético comienza a fra-
guarse en otras manifestaciones religiosas y culturales, entre las que destaca 
la vida monacal con su apartamiento del mundo para dedicarse a la contem-
plación. Esta nueva forma de vida reúne algunas notas que pueden ayudarnos 
en nuestro estudio. La contemplación y la vida monástica se erigen como el 
modo más perfecto de abrazar el cristianismo. 
Por su parte, sigue viéndose la vida activa -la propia del quehacer servil-
con los mismos inconvenientes que los clásicos le atribuían, sólo que el mo-
naquisino los justifica incluso en algunos pasajes de la Escritura, como la clá-
sica contraposición evangélica entre Marta y María. Las palabras de Jesús a 
Marta de Betania parecen confirmar que la "parte" de María -la actitud con-
templativa y no la activa- no es sólo la mejor, sino, a la larga, la única posi-
ble 1 4. 
Llegados a este punto, cabria objetar que el movimiento monástico tam-
bién insistió en la necesidad del trabajo, e incluso lo cristalizó en el ora et la-
bora de la regla de San Benito. Sin embargo, aunque realmente esto fue así, 
tanto entonces -estamos en el s. VI d . C - como más adelante en el s. XUJ, 
época de oro de la teología y de la filosofía medieval, la reflexión sobre el 
trabajo permaneció en coordenadas muy similares a las clásicas. Mientras la 
exhortación a trabajar fue más una llamada a evitar la tentación de la ociosi-
dad -en clara minusvaloración respecto del ora-, la separación entre queha-
Para no alargar esta temática, nos remitimos al estudio de los textos de San Basilio, sobre el trabajo y 
la creación, que lleva a cabo J. L. Illanes en Ante Dios y en el mundo, EUNSA, Pamplona, 1997, cap. III. 
1 4 Sobre los comentarios teológicos a este pasaje de San Lucas, especialmente en Tomás de Aquino, 
cfr. J. L. ILLANES, Ante Dios y en el mundo, cap. V. 
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cer contemplativo y activo (liberal y servil; intelectual y manual) no logró su-
perarse, a pesar incluso de la aparición de formas monacales no exclusiva-
mente contemplativas y de otras instituciones sociales como las corporacio-
nes, la milicia, etc. 
De todas formas, tampoco sería justo despreciar ese ora et labora, gracias 
al cual se concibió el trabajo como un remedio contra la tentación, y, con ello, 
se le otorgó una relación, al menos implícita, con la virtud. En efecto, el cris-
tianismo y -en concreto- el movimiento monacal brindaron luces a la antro-
pología, en la medida en que reconocieron en el trabajo manual y servil una 
capacidad perfeccionadora moral del hombre. Y así, la Edad Media es la pri-
mera época de la historia en la que el trabajo manual deja de ser smónimo de 
esclavitud. En ella - y concretamente en las sociedades cristianas- tiene lugar 
un gran desarrollo cultural, que se plasma en la aparición de las corporaciones 
en tomo a figuras laborales manuales, con unas características profesionales 
bien determinadas. 
*** 
El Humanismo y el Renacimiento hacen suya la gran riqueza cultural 
acumulada en la Europa cristiana a lo largo de unos siglos decisivos para su 
configuración. Y personajes como Erasmo de Rotterdam y Tomás Moro re-
presentan la preocupación por promover un influjo de este espíritu en los am-
bientes seculares de las naciones. Sin embargo, ambos se enfrentan con la fi-
gura de Lutero y su Reforma, que ciertamente exigieron un replanteamiento 
de temas fundamentales y desviaron el incipiente interés por lo secular hacia 
debates de gran trascendencia teológica. 
Sería faltar a la verdad minusvalorar la influencia del protestantismo, y 
concretamente la doctrina luterana sobre el Beruf u oficio en toda la concep-
ción acerca del trabajo de la Edad Moderna. Algunos tratados de teología ca-
tólica, basándose en las tesis luteranas sobre la corrupción de la naturaleza y 
el valor nulo de las obras para alcanzar la salvación, han sostenido con más o 
menos asiduidad que el protestantismo supuso un parón en la profundización 
del concepto de trabajo. Pero aquí queremos añadir algunas apreciaciones pa-
ra matizar esta valoración. 
En primer lugar, se puede sostener que la influencia luterana fue realmente 
mucho más sutil e interesante. Por ejemplo, en Lutero no encontramos un 
desprecio de las obras buenas: "Si tú crees -afirma en 1523-, tus obras bue-
nas seguirán necesariamente tu fe" 1 5, y por eso, aunque son inútiles para la 
salvación, ayudan a que el alma no se separe de Dios. Pero, sobre todo, es de 
especial relevancia la clara primacía que atribuye al concepto de "vida acti-
va", frente a la inutilidad de la "vida contemplativa". Y es aquí -en la crítica a 
Luther Gesammelte Werke, Weimar, XII, 559. 
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la ascética monástica- cuando el término Beruf revela su especial influencia. 
En efecto, Lutero propone sustituir el ideal contemplativo -que califica de 
abandono irresponsable del mundo- por una ascética intramundana en la que 
el oficio -Beruf- juegue un papel determinante. Todos los hombres han de 
trabajar para colaborar con Dios. Todos son -por tanto- cooperadores divinos 
a través de su trabajo. Y todos -también los ricos: es decir, los que no nece-
sitan trabajar para vivir- han de ejercer alguna actividad. Se trata, pues, de un 
concepto que unifica el trabajo con la vocación que Dios otorga al hombre, en 
orden a la propia realización moral y religiosa: rufen en alemán significa lla-
mar1 6; y, por tanto, estamos ante una nada despreciable intento de unlversali-
zar este concepto. 
Una toma de postura así de explícita a favor de la vida activa, pero en cla-
ro desprecio de la vida contemplativa, obviamente fue objeto de críticas de 
parte de la teología católica. Pero es posible que en estas discusiones -por lo 
demás mucho más amplias-, el interés por la realidad humana del trabajo su-
friera nuevamente una subordinación y quedase relegado. A partir de este 
momento y al menos durante los primeros siglos posteriores a la Reforma, 
por parte de la teología católica fue obligado insistir todavía más en la supre-
macía de la vida contemplativa. Hablar de santidad a través del trabajo podía 
levantar sospechas de herejía luterana. Y lo prueba -en nuestra opinión- una 
obra muy controvertida, pero de la que nos servimos para esta interpretación: 
"La ética protestante y el espíritu del capitalismo" de Max Weber. 
Originalmente, explica Weber, el protestantismo no insistió en el disfrute 
de los bienes de la vida, pero sí en una mentalidad austera de trabajo y de as-
cetismo como medio contra los placeres mundanos. A su vez, los calvinistas 
aceptaron este ideal ascético de la vida activa alrededor del trabajo, pero die-
ron un paso adelante con su doctrina sobre la predestinación. 
La verdadera Iglesia, afinnaría Calvino, es la congregación de los predes-
tinados -coetus predestinatorum-, cuya vida debía distinguirse por su estricta 
moralidad, sobriedad y laboriosidad. Dios bendeciría esta existencia con la 
prosperidad en los negocios temporales, que serían la señal del favor divino y 
el auténtico signo de predestinación. De este modo, la fe, que representaba lo 
único necesario para la salvación en el luteranismo, acabó siendo sustituida 
no por las obras -en este caso, se hubiesen identificado con el mismo trabajo-
sino por su éxito, concretado en las riquezas. Esta doctrina, afirma Weber, dio 
lugar a tipos humanos muy aptos para desarrollar el capitalismo: hombres de 
1 6 La palabra Beruf es de difícil traducción al castellano. "En las lenguas románicas -explica, por ejem-
plo, Max Weber-, sólo la palabra española vocación (en el sentido de llamamiento interior hacia algo) 
proveniente del oficio eclesiástico, posee un matiz parcialmente análogo al sentido literal de la palabra 
alemana (Beruf); pero no se usa en el sentido meramente extemo de profesión que ésta posee". M. 
WEBER, La ética protestante y el espíritu del capitalismo, Ed. Península, Barcelona, 1993, 83, nota 1. Es 
posible que en la actualidad se entienda mejor ya que se ha vuelto común hablar de "vocación profesio-
nal". 
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acero, activos, severos y constantes, que veían en el éxito de su vida profesio-
nal la condición de su salvación17. 
Sin embargo, los ideales del estilo de vida protestante fracasaron precisa-
mente a causa de su éxito. Según Weber, esta concepción del trabajo produjo 
un bienestar tan enorme e inesperado que, a la larga, se volvió incontrolable y 
dio origen al espíritu capitalista, muy lejano del ascetismo propio del lutera-
nismo y del calvinismo de la primera hora. La consecuencia resultó ser tan 
paradójica que Weber -como se sabe- dedicó parte de la obra que citamos a 
establecer qué conexiones la permitieron y, para ello, intenta precisar el senti-
do de algunas nociones del luteranismo la de Beruf (oficio, tarea)18. 
En definitiva, la riqueza creada por los puritanos acabó por secar las raíces 
religiosas de su espíritu; y por esta razón, con una frase que se ha hecho fa-
mosa, Weber concluía: "Ajuicio de Baxter, la preocupación por la riqueza no 
debía pesar sobre los hombros de sus santos [protestantes] más que como un 
manto sutil que en cualquier momento se puede arrojar al suelo. Pero la fata-
lidad hizo que el manto se trocase en férreo estuche. El ascetismo [protestan-
te] se propuso transformar el mundo y quiso realizarse en el mundo; no es 
extraño, pues, que las riquezas de este mundo alcanzasen un poder creciente 
y, en último término, irresistible sobre los hombres, como nunca se había co-
nocido en la historia. El estuche ha quedado vacío de espíritu, quién sabe si 
definitivamente"19. 
La explicación weberiana es muy aguda, pero, con todo, incompleta. Se 
echa en falta una profundización mayor en las causas por las cuales este de-
senlace fue inevitable, que, en nuestra opinión, pertenecen al terreno de la an-
tropología teológica. Veámoslo más detenidamente. El calvinismo atribuía al 
éxito un valor positivo en relación con la liberación del hombre -una cierta 
ética del éxito-, pero se trata de una liberación-redención totalmente extema y 
condicional, porque no es propiamente el trabajo lo que libera, sino más bien 
su producto: el "manto" de las riquezas. Éstas son la luz verde que abre al pa-
raíso. Pero el trabajo estrictamente hablando, si no las produce, se convierte 
en luz roja, en perdición. En esto coincide con las más clásicas tesis luteranas. 
Si la naturaleza humana está corrompida, ninguna obra -y, por tanto, tampo-
1 ' Cfr. M WEBER, 139 ss. Es significativo que Weber, al hablar del catolicismo en esta obra publica-
da en 1905, haga referencia a que también en él se habían dado intentos de penetrar de ascesis la vida or-
dinaria, pero sin resultado positivo. Menciona la Orden Tercera de S. Francisco y Kempis. Cfr. M. 
WEBER, 155. La influencia de esta obra de Weber en la cultura occidental y las reacciones en el mundo 
católico fueron importantes; y no es de extrañar que los intentos posteriores para hacer compatible el tra-
bajo profesional con la santificación también personal en medio del mundo desde una perspectiva católica 
-y concretamente la predicación de Josemaría Escrivá de Balaguer, fundador del Opus Dei- hayan sido 
considerados por algunos, precisamente en los años 30 y 40, como una herejía. Cfr. para esto .1. L. 
ILLANES, "Dos de octubre de 1928: alcance y significado de una fecha", en AA.VV., Mons. Josemaría 
Escrivá de Balaguer y el Opus Dei, EUNSA, Pamplona, 1982, 59-99. 
1 8 Cfr., por ejemplo, M. WEBER, 39-40,90 ss., 248 ss. 
1 9 M. WEBER, 258-259. 
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co el trabajo- la perfecciona: es sólo una acción externa, ciertamente valiosa 
cuando es valioso el resultado, pero en absoluto inmanente. 
En efecto - y aquí nos topamos frontalmente con la doctrina luterana de la 
salvación a través de la sola fe-, al introducir la negación de la libertad del 
hombre y sostener que su naturaleza corrompida es incapaz de la salvación 
por las obras, abre paso precisamente a esta consecuencia, pues rechaza para 
la naturaleza humana la capacidad de perfección mtrínseca: ni el bautismo ni 
la gracia son capaces de borrar el pecado original, y ninguna de sus obras 
-tampoco el trabajo- añade bondad alguna al ser humano2 0. 
Por tanto, si bien el protestantismo exalta la vida activa, ésta nada parece 
tener en común con la virtud o con la contemplación, entendidas en su senti-
do aristotélico. El trabajo, la cultura, el desarrollo son además fruto del peca-
do. Habrá que esperar a una concepción nueva del trabajo que supere la intui-
ción luterana del oficio {Beruf) y la brecha abierta entre la actitud activa y 
contemplativa, para alcanzar una comprensión cabal de esta realidad plena-
mente humana2 1. 
*** 
En el terreno filosófico, algo más tarde, aparecerá una figura decisiva para 
reforzar el giro antropocéntrico de estos temas: Rene Descartes. En sus es-
critos descubrimos la posición privilegiada que otorga a la ciencia y a su apli-
cación técnica, en detrimento de la actitud contemplativa. Suya es la pro-
puesta de sustituir "esa filosofía especulativa que se enseña en las escuelas" 
por otra "radicalmente práctica, por medio de la cual podríamos (...) hacernos 
dueños y propietarios de la naturaleza"22. Las consecuencias de este enfoque 
pueden sintetizarse en lo siguiente: por un lado y esta vez desde la filosofía, 
se fue sustituyendo paulatinamente la primacía de la actitud contemplativa 
propia de la teoría clásica hacia lo que Aristóteles llamó ciencia o saber cierto 
por causas. Irrumpe así el ideal de poder sobre todo lo creado, con el fin de 
poner al hombre en el centro; dominio que, si se recuerda bien, estaba ya pre-
sente en el relato del Génesis, pero que -hasta ese momento- se concebía 
fundamentalmente como cuidado por la creación y por sus fines. 
Por su parte, la aplicación técnica, sinónimo de la razón práctico-poiética, 
será la expresión más propia de la ciencia: sus avances otorgaron al conocí-
Para toda esta doctrina, cfr. el estudio de R. GARCÍA VILLOSLADA, Martín Lutero, BAC, Ma-
drid, 1976,2 a ed., 2 tomos. 
21 
Es de interés anotar que en la lengua alemana la palabra Beruf presenta además la dificultad de que, 
cuando se la traduce al castellano por oficio, ha de dársele el sentido de trabajo manual, artesanal, etc. por 
contraposición al trabajo propio de quien ha realizado estudios universitarios. Es decir, quienes desempe-
ñan un Beruf u oficio son aquéllos que han seguido enseñanzas de lo que se denomina formación técnico-
profesional. 
2 2 R. DESCARTES, Discours de la méthode, J. Vrin (ed. E. Gilson), 5 a ed., París, 1976,61 -62. 
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miento científico una posición hegemónica, porque gracias a ellos, la cultura 
fue comprobando un progreso que parecía ilimitado. La célebre frase de 
Francis Bacon -"el poder del hombre reside sólo en la ciencia: puede tanto 
cuanto sabe" 2 3- abrió las puertas a una investigación aplicada a la realidad, 
que se erigió en el motor de avances científicos y tecnológicos cada vez más 
decisivos. 
En esta valoración ascendente de la ciencia, Kant supuso un punto crucial: 
fue el primero en advertir que el obrar humano -el propiamente moral- esta-
ba también cayendo bajo la influencia de estos ideales científicos, servidores 
de los nuevos parámetros del método físico-matemático. Por esto, su tajante 
separación entre el orden de la naturaleza y el orden de la libertad fue una 
llamada de atención importante. Al defender para las actuaciones morales del 
hombre un ámbito totalmente distinto de la naturaleza, es decir, libre e inde-
terminado, elaboró el primer intento moderno de conceder a las acciones 
práctico-éticas un status no científico, en el sentido moderno del término. Pe-
ro la historia del pensamiento no desarrolló algunas de estas intuiciones. 
*** 
Del pensamiento moderno kantiano al comunismo marxista en su desplie-
gue a lo largo del s. XX, hay ciertamente algunos pasos en la línea concep-
tual, y más todavía si se atiende a los avatares históricos. De todas formas, 
nos permitimos remitimos nuevamente al título de este capítulo -algunas 
consideraciones de los hitos principales sobre el trabajo manual y doméstico-
para resumirlos. 
En primer lugar, cabe sostener que en el plano social la síntesis entre cien-
cia y técnica impulsada con Descartes y Bacon fue el factor desencadenante 
de la homogenización de las actividades humanas y de sus bienes. Algunos 
autores han visto en este proceso el momento de la universalización del tra-
bajo. Una prueba sería el hecho de que en la sociedad industrial toda labor 
empieza a ser medida en función de la unidad monetaria, hasta el punto de 
que las distintas tareas humanas -no sólo algunas concretas, ni las más bajas-, 
se unifican según el patrón del dinero-salario. Sin embargo, siendo esto ver-
dad, hay que precisar que tal universalización presenta una nota de fondo que 
es su defecto principal, a saber, categorizar umversalmente el trabajo en razón 
de algo puramente extemo -en este caso, el dinero- y además estrictamente 
instrumental. No hay pues ninguna recuperación de aquella apertura natural 
del hombre al trabajo que encontrábamos en el Génesis, sino que son los me-
canismos económicos de la oferta y la demanda los que brindan un patrón o 
medida de toda actividad laboral. 
Fensamiemos v visiones, en The works of Francis Bacon, ed. Spedding, Ellis and Heath. London 
1857-1875 (repr. Friedrich Frommann Verlag, Stuttgart, 1963). vol. III. 611. 
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A comienzos del s. XIX, serán G. F. W. Hegel y su filosofía absoluta los 
que marquen el desarrollo del pensamiento posterior. Especial atención mere-
ce la conocida sentencia según la cual todo lo real es racional y todo lo racio-
nal es real: el movimiento racional del universo tiene lugar gracias a una con-
tradicción interna -la dialéctica- que, a la vez y por ello mismo, es autodiná-
mica. La ideología marxista, por su parte, no modificó la dialéctica del deve-
nir, sino que la utilizó en su visión totalmente materialista del mundo y del 
hombre. 
En Marx la teoría o conocimiento pierde su hegemonía: lo que prima es la 
praxis, entendida ahora como resultado del trabajo. Es bien conocida la tesis 
según la cual, para Marx, el trabajador se aliena en su propio producto, del 
cual además es despojado. Al trabajador proletario, a diferencia del capitalis-
ta, se le considera una mercancía o parte del capital. La alienación del hombre 
consiste precisamente en esto: es la explotación del hombre por el mismo 
hombre. Al no ser dueños -los trabajadores- ni de los medios ni de lo que 
producen, se convierten en esclavos del capitalista y de sus máquinas. Y es 
que, en las coordenadas del pensamiento marxista, el trabajo -más aún el ma-
nual- no es actividad creadora ni perfeccionadora de quien lo ejerce sino pre-
supuesto de su "cosificación": Marx atiende sólo a la dimensión productiva. 
Con otras palabras: el sujeto del trabajo -el trabajador- no se ve afectado ni 
dignificado ni beneficiado por el acto de trabajar, así como tampoco por la 
dimensión objetiva de su trabajo a la que éste da lugar. Es más, esta dimen-
sión objetiva prima sobre la subjetiva. 
Así concebido, el marxismo representa una gran contradicción. Si ningún 
trabajador manual tiene posibilidad de entender su tarea como un medio para 
ser más hombre ni para adquirir toda su dignidad, lo que urge es eliminar el 
propio trabajo con los adelantos técnicos del caso, que hagan desaparecer ta-
reas no sólo irracionales que pueden llevar a cabo las máquinas -lo cual es 
claramente algo muy deseable- sino también altamente alienantes. Es la espi-
ral autodestructora de la praxis. 
Estas tesis se vieron confirmadas en el escenario cultural de la segunda 
mitad del s. XX y, más en concreto, en la obra de un exponente marxista oc-
cidental -H. Marcuse-, que fue uno de los ideólogos de la revolución de ma-
yo del 68. Fue Marcuse el que llevó hasta sus últimas consecuencias la doc-
trina marxista del trabajo y profetizó su abolición: el avance de la técnica re-
presentaría el fin de la alienación del hombre2 4. Es decir, el marxismo de esta 
última hora se revela como la doctrina más anti-universal del trabajo porque 
pretende su completa desaparición. Tarde o temprano se deberá aceptar que el 
trabajo supone un daño violento para la humanidad25. Y así, Marcuse, al re-
chazar desde los mismos presupuestos marxistas el trabajo, prototipo aguado 
2 4 Cfh, p. ej., H. MARCUSE, Eros et Civilisation, editorial, París, 1963,119. 
Esta expresión, que ciertamente debe entenderse en un contexto más complejo, es de Simone Weil, 
L'enracinement, París, ed. 1949,378. 
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y materialista de la vida activa, "vuelve" a un ideal de vida no-activa, pálido y 
pobre reflejo del otium, que aparece en forma de sueño utópico del tiempo li-
bre. 
Ahora bien, ¿sucedió realmente así? En contra de las previsiones, la idea 
de acabar con el trabajo nunca ha sido recibida con buenos ojos2 6. Hoy más 
que nunca se reivindica un derecho universal al trabajo, como forma de vida 
digna y humana. 
*** 
Llegados a este punto y antes de hacer un primer balance de las posiciones 
históricas sobre el trabajo, podríamos preguntarnos si en el panorama cultural 
de los siglos XIX y XX no hubo otro tipo de corrientes de pensamiento que 
-sin ser las predominantes- estuviesen asimismo latentes y abriesen paso a 
una rectificación no materialista del pensamiento ilustrado. La respuesta nos 
lleva a comprobar efectivamente la presencia de algunos autores que cultiva-
ron, por decirlo con una expresión afortunada, una filosofía "impura", con 
una puerta abierta a una profundización posterior del "trabajo" y del "trabajo 
manual y cotidiano", que es el tema que estamos intentando abordar. 
En efecto, pensadores como Hamann y Herder, en el siglo XVIII, y 
Schleiermacher, en el XIX, se distanciaron de la racionalidad científica, tanto 
al denunciar su falta de interés por lo concreto, como al defender -frente a la 
hegemonía de la ciencia abstracta- la humanización de la cultura a través del 
trabajo. El movimiento romántico tuvo en cuenta una dimensión totalmente 
innovadora: la intimidad que, junto con una idea de un mundo no empírico, 
iría transformando en vivible la vida humana. El romanticismo abrió paso a la 
preocupación por los asuntos vitales, por lo cotidiano y lo social, por la exis-
tencia del hombre. Su acción configuradora de la cultura - a través de 
Schleiermacher- desembocó en la hermenéutica contemporánea, a la que 
volveremos en las siguientes páginas27. Con este movimiento empezó a vis-
lumbrarse una toma de conciencia acerca de la universalidad del trabajo, cuya 
madurez e influencia recién veríamos a finales del siglo que acabamos de 
concluir. 
*** 
Cfr. N. GRIMALD1, El trabajo, comunión y excomunicación, EUNSA, Pamplona, 2000, 13. 
Véase para estos temas, L. FLAMARIQUE, "La cultura o la segunda génesis del hombre a través de 
la libertad", en Verdad, bien y belleza. P. Pérez Ilzarbe y R. Lázaro Eds.. Cuadernos de Anuario Filosófi-
co, Pamplona, 2000; y de la misma autora, Schleiermacher. La Filosofía frente al enigma del hombre, 
EUNSA. Pamplona. 1999. Agradezco además otras sugerencias de la autora. 
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Final izamos «este capítulo de índole histórica, que ha pretendido recorrer 
algunos de los hitos fundamentales sobre el trabajo y, concretamente, los in-
tentos que ha habido de elevarlo a categorías universales. 
A modo de resumen, destacaríamos en primer lugar aquellos relatos bíbli-
cos que contienen, con trazos tan nítidos como poéticos, la inicial vocación 
del hombre al trabajo. Esta concepción -todavía presente en la actual cosmo-
visión rabínica- no se transmite unívocamente y la civilización occidental la 
sustituye por un ideal de vida basado en la contemplación de la verdad y la 
práctica de la virtud. 
La universalidad del trabajo, como realidad definitoria de todo hombre, 
reaparece con el cristianismo pero a partir del s. IV -con el movimiento mo-
nástico- vuelve a ocupar un lugar secundario. Es recién en el pensamiento 
moderno -que coloca al hombre en el centro de la cultura- cuando obtiene 
una carta de ciudadanía definitiva, ya que comienza a considerarse la activi-
dad humana por excelencia, que permite al hombre el dominio de la naturale-
za y lo desembaraza de una postura demasiado ingenua, que no admitía la 
total autonomía del mundo físico respecto de Dios. Siguiendo el reto kantia-
no, hay que atreverse a pensar y despertar a la razón de su sueño28. 
No obstante, es asimismo verdad que -en el intento- sólo ganó parcial-
mente la batalla. La exaltación del trabajo en el protestantismo, en el movi-
miento ilustrado y -con otras notas- en el marxismo, estuvo en estrecha sin-
tonía con su carácter productivo, y en esa medida, su valor dependió siempre 
de un factor del todo extemo. Si el trabajo se identifica con la dimensión ob-
jetiva o técnica y no se atienden -o se niegan- las repercusiones que, de he-
cho, pueden afectar al homo faber -es decir, su dimensión subjetiva-, enton-
ces lo importante del trabajo lo constituyen los bienes materiales, las riquezas, 
el capital. 
Con otras palabras, la incidencia del trabajo en la vida, su compatibilidad 
con el perfeccionamiento virtuoso y la cuestión del trabajo manual como ac-
tividad propiamente humana y no como simple acción material, fueron temas 
que continuaron en el olvido y que tuvieron que esperar otro momento propi-
cio para irrumpir en el pensamiento contemporáneo. 
Sobre estos temas, cfr. A. LLANO, Sueñoy vigilia de la razón, EUNSA, Pamplona, 2001, cap. 1 y3. 
II 
LA EVOLUCIÓN Y SU PROPUESTA SOBRE 
EL HOMBRE COMO TRABAJADOR MANUAL 
La cuestión sobre la universalidad del trabajo debe enfrentarse con el 
componente temporal. En concreto, ¿es el trabajo una invención humana? Si 
la respuesta a esta cuestión que, como tal, ha sido ya formulada en la historia 
del pensamiento, fuese afirmativa, significaría que empezó a existir a partir de 
un momento concreto, más o menos reciente y a posteriori del hombre. Por 
tanto, la universalidad temporal, por llamarla de algún modo, no podría sos-
tenerse. De ahí que sea de interés investigar - a través de las ciencias que es-
tudian la aparición del hombre y en la medida en que lo permitan- cuál es la 
antigüedad del trabajo, y en concreto, si es una realidad concomitante con el 
ser humano1. 
Para afrontar una primera respuesta a la pregunta, nos serviremos de algu-
nas investigaciones sobre el origen del hombre -relacionadas de un modo u 
otro con la teoría de la evolución-, que empezaron a aportar elementos de 
extremo interés a la cosmovisión actual. Estas tesis aparecieron contemporá-
neamente al auge de aquellas corrientes de pensamiento que, deslumbradas 
por los avances alcanzados por la ciencia experimental, intentaron aplicar a 
todo conocimiento de la realidad los mismos métodos. Experimental habría 
de ser la psicología, la pedagogía, etc.; y experimental, el único modo de ha-
cer ciencia: un modo, por tanto, absoluto que acabó por ganarse el nombre de 
"cientificismo". Parte del atractivo y del rápido expandirse de esta manera de 
entender la investigación se debió al carácter utilitario de sus resultados, cuya 
manifestación más conocida fue la tecnocracia: la técnica lo debía poder todo. 
En este ambiente cultural, surgió precisamente el "evolucionismo" o cien-
cia experimental que estudia el origen de la vida y del hombre. Proveniente 
del término "evolución", no comparte todas sus notas. En efecto, evolución 
indica algo más que movimiento, porque añade la noción de sentido: no es un 
movimiento arbitrario, que avanza o retrocede, sino un desarrollo que, por 
decirlo de algún modo, va siempre hacia adelante. Evolución es un cambio 
"encaminado". Esta característica, por lo demás clara en la connotación de la 
palabra, estuvo ausente en el evolucionismo moderno, que prescindió desde 
Para intentar responder a esta cuestión, no haremos referencia explícita al dato revelado, del que ya 
hemos hablado en el primer capítulo. 
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sus inicios de toda causa final. El único motor de la evolución debía concebir-
se como causa material y per accidens, notas características del azar. 
Iniciado por Lamarck y sistematizado por Darwin, en su obra El origen de 
las especies (1859), el evolucionismo hizo acopio de los avances de distintas 
ciencias -biogeografía, paleontología, etc.- para formular sus tesis principa-
les: la primera y más conocida es la que sostiene que todas las adaptaciones 
de los seres vivientes son producto de la "selección natural". 
No vamos a detenemos aquí en la vigencia de estas teorías científicas que 
han sufrido diversos avatares. Hoy en día, quienes estudian la evolución han 
forjado distinciones importantes. Por ejemplo, la diferencia entre "macroe-
volución" y "microevolución". La primera se refiere a la aparición de órga-
nos, estructuras, etc., así como de material genético del todo nuevo, incluso 
cualitativamente, y que no se había dado antes. En cambio, por "microevolu-
ción" hay que entender el cambio de notas -muchas veces cuantitativas- de 
órganos, estructuras o planos constructivos, dentro de una organización ya 
existente2. Pues bien, hay una representación suficientemente seria de cientí-
ficos que hoy en día ponen en duda la posibilidad de la macroevolución. Los 
resultados empíricos de las investigaciones sobre distintas mutaciones de-
muestran que esos cambios presentan límites estrechos en los organismos. In-
cluso hay también quienes ponen en entredicho que los distintos nichos eco-
lógicos (die Umweli) sean el cauce de los cambios evolutivos, y, con ello, la 
conocida ley de adaptación al medio también tambalea. En todo caso, habría 
que pensar -sostienen- que la evolución tiene que ver más con el organismo 
en sí que con el factor ambiental3. 
Hasta aquí algunas referencias a los extremos que han surgido en tomo a 
la evolución. De todas formas, entre unas y otras posiciones, se han llegado a 
plasmar algunas tesis con carácter de ley: la selección de las especies aparece 
como consecuencia de tres hechos básicos de la vida. En primer lugar, la su-
perpoblación, que consiste en la tendencia a producir -por parte de animales 
y plantas- más descendientes de los que pueden sobrevivir; la segunda, la va-
riabilidad, por la que en toda especie se da una diversidad de estructura y 
hasta de función corporal, hasta producir formas mejor adaptadas a cada ni-
cho ecológico; por último, la herencia, gracias a la cual muchos caracteres de 
un individuo son recibidos por transmisión genética. En cambio, no queda tan 
claro que la selección natural sea el resultado exclusivo de una mejor adapta-
ción al medio. Tendremos que ver en qué medida estas leyes se aplican a la 
aparición del hombre. 
Cfr. R. JUNKER - S. SCHERER, Evolution: ein kritisches Lehrbuch, Weyel, Giessen, 1998, 4 a ed., 
cap. III. 
"Evolution ist also nicht von der Umwelt her, sondern «organismuszentriert» zu verstehen (...) Kurz: 
nicht die Umwelt kanalisiert evolutionäre Veränderungen, sondern die jeweils erreichte Konstruktion". R. 
JUNKER - S. SCHERER, 89. 
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Es conocida la propuesta de F. J. Ayala sobre el ritmo temporal que se 
presume ha durado el proceso evolutivo de la vida. No obstante, parece de 
interés recogerla en estas páginas para introducirnos -también de un modo 
intuitivo- en materia. Concretamente y gracias a su acertada metáfora, si su-
ponemos que ahora son las 12 de la noche del 31 de diciembre y que la vida 
en general -no la humana, sino la célula simple- apareció el 1 de enero del 
año en curso, se sigue la siguiente secuencia: 
- hasta el 15 de septiembre no aparecen los primeros organismos plurice-
lulares; 
- hacia el 10 de noviembre, las plantas ocupan la tierra y aparecen los 
vertebrados; 
- alrededor del 24 de diciembre, tiene lugar la radiación evolutiva de los 
mamíferos; 
- hoy, 31 de diciembre a las cero horas aparece el Australopithecus; 
- a las 11.15 de la noche, le llega el momento al Homo sapiens; 
- ¡hace 2 segundos tuvo lugar la revolución industrial4! 
Sirva esta secuencia de marco para adelantar que, en no pocas ocasiones, 
estaremos hablando de millones de años atrás y, a veces, sólo de decenas de 
fósiles encontrados. Es decir, no sin razón se ha llegado a afirmar que "prácti-
camente todos los descubrimientos paleontológicos pueden describirse como 
«huesos polémicos»"5, ya que el porcentaje de acierto para verificar las hipó-
tesis no puede ser muy alto. 
Pues bien, dicho esto, lo que ahora nos interesa es saber en qué medida 
estas aportaciones - y otras- encuentran vigencia en las ciencias sobre el ori-
gen del hombre y si se relacionan o no con aquella actividad -el trabajo ma-
nual-, cuyo origen también queremos determinar. 
Iniciemos este recorrido atendiendo a dos criterios sobre lo que llamare-
mos la aparición del hombre: el primero, centrado en la morfología y en la 
fisiología del cuerpo humano, que se pregunta por características más especí-
ficamente suyas, dónde y desde cuándo aparecen, etc.; el segundo, el cultural-
instrumental, que pretende mostrar -en la medida en que lo permite- los indi-
cios y pruebas de su dimensión espiritual. Hoy en día, ambos criterios son 
explicados en términos de hominización y humanización: la hominización se 
refiere a los cambios morfológicos -somáticos- de las especies antecesoras 
del homo actual y, en esa medida, podría definirse como un proceso, aunque 
con algunas reservas; y la humanización sería el momento correspondiente a 
4 Cfr. F. J. AYALA, Origen y evolución del hombre, Alianza Editorial, Madrid, 1980,125-128. 
5 J. NAPIER, The Roots of Mankind, Allen & Inwin, 1971,139. 
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la aparición del espíritu y, en cuanto tal, no puede haberse dado como un pro-
ceso ni puede ser, como trataremos de hacer ver, el resultado de la evolución6. 
*** 
La paleontología actual, que es la ciencia que estudia los restos fósiles de 
hombres, con el fin de establecer su cronología7, ha elaborado el árbol filoge-
nético -nombre técnico de lo que llamaríamos en lenguaje sencillo árbol ge-
nealógico- del género Homo según grupos. Yendo del más antiguo al menos, 
los grupos son los siguientes: Australopithecus, Homo habilis, Homo ergaster 
(y erectus) y Homo sapiens. Acerca de esta primera clasificación, es posible 
adelantar que existe un cierto consenso en la comunidad científica. 
Los hallazgos más importantes se deben a distintos equipos de científicos. 
Hasta el momento, los yacimientos de Afar, en África oriental, presentan es-
tratos fechados entre 4 millones de años (m.a) y 2,6 m.a., muy ricos en fósiles 
de homínidos y también en restos de piedras usadas o alteradas respecto de su 
forma natural. El Homo afarensis (encontrado en Afar) parece ser, hasta el 
momento, el punto de partida de mayor antigüedad en el proceso de homini-
zación. 
El ejemplo más famoso que permite avalar esta afirmación fue encontrado 
en Koobi Fora, al norte de Kenya: se trata del esqueleto de un homínido, 
compuesto por el 40% de sus huesos, de una estatura no mayor al metro, con 
cerebro diminuto, de caminar erguido y alimentación omnívora: es el de una 
mujer a la que se le da el nombre de Lucy8. Los huesos de la pelvis presentan 
caracteres casi idénticos a los del hombre moderno. D. Johanson -jefe de la 
expedición que la descubrió- describe las técnicas de datación que aplicaron 
a este fósil para asignarle la antigüedad de 3.500.000 años. 
0 Cfr. L. POLO, "Sobre el origen del hombre: hominización y humanización", Estudios sobre la Ene. 
«Centesimus annus», Aedos, Madrid, 1992,110-121. Ahí afirma Polo: "Se podría admitir que el hombre 
es el término de la evolución en todo caso en lo que atañe a la hominización. Aunque ni siquiera eso, por-
que la evolución no es homogénea desde el momento en que la estrategia evolutiva cambia de signo (...) 
porque no puede entenderse la aparición del cuerpo humano, que es evolutivamente antitético al de otros 
seres vivos: no sólo es distinto, sino opuesto. Para algunos autores, entre lo biológico y lo cultural humano 
se abre un hiato insalvable". 
7 Las ideas que a continuación exponemos se han elaborado a partir del estudio de varias obras: C. J. 
ALONSO, Tras la evolución, EUNSA, Pamplona, 1999; J. ECCLES - H. ZEIER, El cerebro y la mente, 
Herder, Barcelona, 1985; R. JORDANA, "El origen del hombre: estado actual de la investigación pa-
leoantropológica", Scripta Theologica, XX/1, 1988, 65-98; R JUNKER - S. SCHERER, Evolution: ein 
kritisches Lehrbuch; N. LÓPEZ MORATALLA, "Origen monogenista y unidad del género humano; 
reconocimiento mutuo y aislamiento procreador", Scripta Theologica, XXXDV1,2000,201-241. También 
hemos recurrido a D. JOHANSON - M. EDEY, El primer antepasado del hombre, Planeta, Madrid, 
' 982, para obtener datos de los principales descubrimientos paleoantropológicos llevados a cabo por estos 
autores. 
8 Su nombre técnico es AL 288-1. Cfr. D. JOHANSON - M. EDEY, 153 ss. 
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Poco después de este descubrimiento, en 1976, una expedición dirigida 
por la antropóloga Mary Laekey hallaría en una zona cercana -Laetoli- las 
primeras huellas de animales -antílopes, elefantes, liebres, etc.- sobre una ca-
pa de ceniza volcánica solidificada, y un año después, en el mismo lugar, las 
de unos seres que caminaban completamente erguidos sobre dos piernas. Las 
huellas de pies no admitían diferencias con las modernas. La sorpresa mayor 
fue descubrir su antigüedad: 3.750.000 años9. 
Es un dato también cierto que nadie ha demostrado que los Australopithe-
cus hayan utilizado herramientas de ningún tipo1 0. Lo cual -junto con el ta-
maño del cerebro de Lucy- permite concluir que la posición bípeda es ante-
rior al uso de técnicas y al desarrollo cerebral. 
Un segundo grupo de fósiles fue encontrado en el valle de Olduvai (entre 
Tanzania y Kenya). Su peculiaridad consiste, sobre todo, en haber descu-
bierto simultáneamente lascas para cortar distintas partes de los animales, 
cantos para triturar huesos y hachas rudimentarias para talar vegetales, con 
una datación contemporánea a los fósiles. El Homo habilis debe su nombre 
precisamente a esta modesta industria Olduvayense, porque se trata de los 
primeros indicios de una elemental técnica. A diferencia del Australopithe-
cus, se alimentó de animales de gran tamaño, lo cual fue modificando tam-
bién su morfología. La capacidad craneal llega a los 700 cm 3 y se desplazó 
hasta la isla de Java en Asia, que entonces -hablamos de 2,2-1,6 m.a.- estaba 
unida al continente africano. 
El tercer grupo es el de los fósiles que pertenecieron al Homo ergaster 
(trabajador)11, que hereda la cultura lírica anterior y la supera. Su capacidad de 
tallar las piedras con lascas bifaces y un largo filo puntiagudo y cortante, así 
como el trabajo de la madera, le otorgan este nombre. Será el primero en salir 
de África hacia Europa y Asia. El resto más significativo es el Niño de 
Turkana, en Kenya, cuya antigüedad se calcula entre 2 y 1,5 m.a. y tiene pa-
redes craneales más fuertes, con una capacidad cerebral mayor (980 cm3); la 
pelvis femenina está más dilatada; y su industria supone un salto cualitativo. 
Su antigüedad se calcula en 1 m.a. 
El último grupo es el denominado Homo sapiens. Indudablemente es el 
que más nos interesa, porque se trata de los primeros fósiles encontrados no 
sólo junto a restos de herramientas más o menos avanzadas, sino también a 
vestidos de pieles y a otros restos que revelan costumbres claras como la caza 
y el uso del fuego. Dentro de esta especie se incluyen el Homo sapiens Nean-
9 Cfr. D. JOHANSON - M. EDEY, segunda parte, cap. 12. Se describe ahí de modo completo la expli-
cación geológica que facilitó la conservación de todas las huellas. 
1 0 Cfr. D. JOHANSON-M. EDEY, 200. 
1 1 Últimamente se ha empezado a adoptar esta denominación -ergaster- en sustitución de homo erec-
tas. La ventaja es evidente: la posición bípeda se encuentra ya en el australopithecus, y por tanto en los 
fósiles anteriores; en cambio, en este tercer grupo, lo realmente novedoso es la capacidad de trabajar que 
prueban los restos encontrados. Cfr., por ej. R. JUNKER - S. SCHERER, cap. VI. 
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derthalensis y el Homo sapiens sapiens. El primero poseerá la mayor capaci-
dad craneal (llegaría hasta 1550 cm3); el segundo algo menor: entre 1300 y 
1400 cm3. Estas especies son las primeras que practican los enterramientos 
-los más antiguos encontrados son los de Kiik Koba y Teshik-Tash (en Ru-
sia), con 65.000 años de antigüedad- y el arte, como las pinturas rupestres de 
Altamira. De estos dos sólo sobrevivirá el Homo sapiens sapiens, al que per-
tenece la actual especie humana. 
*** 
Llegados a este punto, es lícito obtener algunas conclusiones sobre los 
cambios morfológicos y fisiológicos de la hominización e ir definiendo las 
características diferenciales humanas. En primer lugar, nos referiremos a la 
postura erguida o bipedismo -presente ya en Lucy-, que permite -eo ipso-
tener las extremidades superiores libres y, por lo tanto, también las manos. 
Como éstas ya no sirven para apoyarse, presentan un desarrollo morfológico 
peculiar, que, de rechazo, también afecta a los pies: desaparecen las garras y 
las pezuñas (propias de los cuadrúpedos); los dedos de los pies cambian su 
forma para facilitar el sostenimiento; y la mano - a diferencia de la del oran-
gután, por e j - pierde su función de defensa o ataque y adquiere la capacidad 
de sujetar objetos pequeños con las yemas del pulgar y del índice, ya que 
convergen en forma de V en un punto. Esta "pinza funcionar' exclusiva de la 
mano humana, se debe al desarrollo del pulgar y facilita una presión muy 
precisa a la vez que con fuerza12. 
Las nuevas posiciones de los brazos y de las piernas impiden la adaptación 
a una vida arbórea: el futuro hombre se convierte en un corredor y comienza 
a desvelar incipientes industrias artesanales. Esto viene también facilitado por 
la columna vertebral: el foramen magnus -agujero ubicado en el cráneo por 
donde pasa la médula espinal- deja de situarse en la parte posterior de la ca-
beza, como en los cuadrúpedos, de tal forma que el cráneo comienza a balan-
cearse sobre la columna vertebral, cada vez más alejado. El olfato deja de ser 
tan necesario, aumenta el sentido de la vista y la posición de los ojos 
-antes dirigida a vigilar el entorno- pasa a ser facial. 
Los cambios más significativos del proceso de hominización son el au-
mento del tamaño, la nueva forma y la organización el cerebro, que se pro-
dujeron en un lapso evolutivo que los paleontólogos califican de corto: alre-
dedor de 1 millón de años. Según John Eccles, nunca se ha dado con anterio-
ridad una transformación tan rápida13. A la vez, es también claro que sólo un 
mayor volumen no es índice necesario de una mayor inteligencia, ya que en 
Cfr. el estudio de L. S. B. LEAKEY, Ph. V. TOBIAS, J. R NAPIER, "A New Species of the Genus 
Homo from Olduvai-gorge", Nature, (1964), 113-122. 
1 3 Cfr. J. ECCLES-H. ZEIER, 86 ss. 
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tal caso las ballenas y elefantes tendrían que mostrarlo, cosa hasta ahora no 
probada. Sin embargo, es un dato cierto que en el Homo es el cerebelo una de 
las partes que relativamente más crecen, lo cual corresponde perfectamente a 
su función reguladora de precisión para todos los movimientos, especial-
mente necesaria en la posición bípeda. Pero mayor aún son las dimensiones 
que alcanzan las zonas relacionadas con el habla: el área de Broca, a la altura 
de la sien izquierda, y el área de Wernicke, detrás y por encima del oído iz-
quierdo. 
Ahora bien, todo esto podría suscitar la idea de que el cerebro tendría que 
expandirse aún más. Pero tal hecho no se ha verificado en los últimos 
250.000 años. Al contrario, precisamente el Homo Neanderthalis con una ca-
pacidad craneal mayor es el que ha desaparecido. 
Otra modificación importante se da en el ámbito de la musculatura de la 
cara. Hemos visto que Lucy es omnívora. A esto se une el que, con las técni-
cas para matar animales, las distintas especies de Homo dejan de utilizar los 
dientes para defenderse y atacar. Por esto, no sólo la remodelación dental es 
otro hito de la hominización -los molares se agrandan para triturar mejor, 
disminuyen los caninos: menos numerosos pero mejor adaptados-, sino que 
la musculatura facial también comienza a variar hasta cambiar el aparato fo-
nador, capaz de articular sonidos específicos. Los fósiles han permitido cono-
cer, por ejemplo, que el aparato fonador del Homo habilis era similar al nues-
tro. En los neanderthales {Homo sapiens extinguido) hubo un retroceso, posi-
blemente debido al frío de las glaciaciones que le tocó vivir. 
La nueva morfología de la pelvis aporta también conclusiones interesan-
tes. Por un lado, gracias a la marcha erguida, la columna vertebral forma línea 
recta con las piernas y exige la musculatura propia de la verticalidad. Este bi-
pedismo desempeñó un papel en la reducción del tamaño y forma de la pel-
vis, lo cual se comprueba ya en la de Lucy, de morfología distinta y más pe-
queña que la de otras especies de su género. Ahora bien, conforme el tamaño 
del cráneo de las distintas especies crece, a esta nueva pelvis de Lucy se le di-
ficulta -durante la gestación- el paso del feto por el canal del parto. Esta ob-
via dificultad "se resuelve" reduciendo el tiempo de la gestación y del parto: 
el recién nacido humano será siempre prematuro e inmaduro; y llegará al 
mundo "obligado" a una gran dependencia materna y a un largo aprendizaje 
familiar. 
Otras notas específicas del cuerpo humano son la inespecialización del 
sistema reproductor, no ligado a un tiempo de celo; la capacidad de aguantar 
mayores oscilaciones de temperatura; y el lento desarrollo corporal, que exige 
un entorno social más protector. 
*** 
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Los cambios morfológicos y fisiológicos que hemos descrito son tan cla-
ros como sugestivos. Por un lado hay que decir que si bien las herramientas, 
piedras trabajadas, etc., son indicios de la presencia del hombre, no necesa-
riamente son su prueba. Bien es sabido que chimpancés adiestrados pueden 
llegar a manejar distintos objetos y con gran eficacia. Pero, a la vez, todo lo 
anterior nos permite concluir una primera respuesta a nuestra pregunta inicial: 
si bien el trabajo manual -en su mínima manifestación de herramientas de 
piedra- no demuestra lo específicamente humano, se trata de una característi-
ca que a partir de cierto momento siempre va a estar presente. Es más, la 
coincidencia de la actividad manual y de algunas condiciones corporales -el 
bipedismo, la morfología de la mano, etc.- son conditio sine qua non de la 
aparición del hombre y la mejor pista de que "por ahí" lo encontraremos. 
Leonardo Polo, por eso, no duda en afirmar que "el viviente humano no sería 
viable si no fuera faber,,u. 
Y esto lo prueba, por ejemplo, el hecho de que, entre todas las especies 
que contribuyeron a los cambios somáticos, que luego dieron lugar al cuerpo 
del hombre -es decir, entre todas aquéllas que forman parte del proceso de 
hominización-, ninguna logró sobrevivir: simplemente, se extinguieron. Por 
tanto, hay humanización cuando hay "otros indicios" -distintos de los estric-
tamente somáticos-, que podríamos empezar a llamar propiamente culturales 
-enterramientos, vestido, presencia de la caza y de la recolección, uso del 
fuego-, pero indicios que, al fin y al cabo, exigen también la intervención de 
la mano y que se dan simultáneos a la aparición de la inteligencia. Estaríamos 
frente a la primera humanización, que revela su estrecha relación entre cuerpo 
específico, inteligencia y trabajo en tanto que actividad manual y lítica en or-
den a la supervivencia. 
Es la inteligencia estrechamente vinculada con el cuerpo - a través de las 
manos- la que marca la diferencia. Pero no es una diferencia circunscrita al 
trabajo, ni siquiera a la supervivencia. Desde hace 150.000 años, el hombre 
de Neanderthal -Homo sapiens, habitante de Europa-, cuidó ancianos y en-
fermos, vivió en cuevas, pintó paredes, formó comunidades complejas, tuvo 
costumbres rituales... Es decir, siendo el trabajo una característica esencial-
mente humana, revela algo más profundo: el hombre trabaja porque ve más 
allá del mundo que le rodea; adapta el medio a sus necesidades y esto lo hace 
porque entiende el medio como un instrumento para obtener un fin. Es decir, 
es capaz de un conocimiento supra-individual o, lo que es lo mismo, univer-
sal y abstracto, que va más allá de la situación singular y concreta. La inteli-
gencia es una novedad en el universo que no pertenece al universo. 
*** 
L. POLO, "Sobre el origen del hombre: hominización y humanización", 43. 
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Ahora bien, el desarrollo del cerebro -como hemos visto- permitió cier-
tamente a la inteligencia contar con un soporte somático perfectamente 
adaptado a sus potencialidades. Es conocido que la actividad motora de la es-
cala animal exige una menor complejidad en el cerebro, que, en cambio, va 
creciendo en la medida en que se acerca al hombre. Por esto, J. Eccles sostie-
ne que "entre los vertebrados superiores y, en especial, en el hombre, la capa-
cidad de elaboración de la información, por parte del cerebro, sobre todo a ni-
vel de la inteligencia, se convirtió en el factor decisivo de la evolución"15. 
En este proceso, es de gran importancia el sistema auditivo, que -junto 
con el aparato fonador- facilitó el lenguaje. Hablar de lenguaje implica hablar 
también de aprendizaje, de familia y de inteligencia, aunque no todos juzguen 
de la misma manera la presencia y el papel de la inteligencia en el proceso 
evolutivo. Evidentemente ni la mera investigación biológica - y ni siquiera la 
paleontológica- ofrecen una explicación satisfactoria, porque se topa con los 
límites de su propio método experimental. La explicación materialista del 
origen del hombre es, por lo demás, el principal fallo del paleontólogo Johan-
son y su obra, no ciertamente de sus estudios, gracias a los cuales se descu-
bren elementos de gran valor científico. En beneficio de la supervivencia de 
la especie Homo, además de la constitución física, el elemento principal es el 
comportamiento inteligente, y éste, a su vez, se ve potenciado por la aparición 
de la organización en sociedad. 
Owen Lovejoy, experto en locomoción y profesor de la Universidad de 
Kent, ha asociado estas novedades morfológicas a un cambio en la estrategia 
general de supervivencia, y las ha definido como presupuestos de la sociabili-
dad. Sus componentes serían "la monogamia, la estrecha vinculación entre 
los dos miembros de la pareja, la división del territorio para la recolección y 
la caza, la reducción de la movilidad de la madre y de su reciente descenden-
cia, y el más intenso aprendizaje de los individuos"16. Esto lo prueba, por 
ejemplo, el hecho de que el ser con manos puede cargar y llevar gran cantidad 
de alimentos a su descendencia nada más nacer; o la realidad de que el niño 
recién nacido no puede "agarrarse" a su madre para ser transportado y huir 
del peligro, ya que ésta carece de vello suficiente. La liberación de las manos 
-fruto del bipedismo- es lo que facilita a la madre sostener al hijo con efica-
cia; y así sucesivamente. 
J. Eccles, por su parte, se detiene fundamentalmente en el lenguaje como 
causa de esta sociabilidad. Cuando la supervivencia dependió de la capacidad 
de resistir a las dificultades climáticas y adaptarse a las nuevas condiciones 
del ambiente -debidas a los largos periodos glaciales-, el hombre empezó a 
vivir en refugios estrechos y superpoblados, donde se inventaron el fuego y el 
vestido. "Sólo una planificación inteligente y una comunicación eficaz en el 
seno de los grupos sociales (...) podía asegurar la subsistencia en tales condi-
J. ECCLES-H. ZEIER, 84. 
C. O. LOVEJOY, "The Origin of Man", en Science, n° 211,1981,341-359; n° 217,1982,295-306. 
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ciones. Era, pues, necesario perfeccionar el entendimiento por gestos y soni-
dos (...) El perfeccionamiento de las señales vocales hizo posible transmitir 
cada vez más informaciones. Mediante la atribución de nombres a las cosas y 
acciones, el lenguaje animal, hecho de gritos y señales de aviso, se fue trans-
formando y retinando hasta el punto de hacer posible las descripciones ver-
bales sencillas. Las ideas podían expresarse ahora mediante símbolos verba-
les, lo que condujo a una comunicación perfeccionada y resultó de gran valor 
para la organización y la cohesión de la tribu"17. 
La conclusión de estas apreciaciones es sorprendente porque no contradice 
de ningún modo el relato del Génesis. El primer hombre presenta unas ca-
racterísticas que lo colocan por encima del resto de los seres: por un lado, el 
trabajo manual inteligente; y, por otro, su organización en sociedad -me-
diante núcleos familiares sólidos-, gracias a la ayuda del lenguaje. 
*** 
Llegados a este punto y a modo de colofón del capítulo, puede ser rele-
vante una breve referencia a las costumbres alimenticias, para entender, con 
algún ejemplo, tanto la sociabilidad como el trabajo en estas primitivas co-
munidades. 
El interés por el tema ha sido tan amplio que hay quienes han defendido la 
peculiar práctica culinaria humana como la característica más propia de la es-
pecie Homo. El cocinar sería la condición necesaria para que los gritos ani-
males se transformasen en palabra, o, lo que es lo mismo, la causa de la inte-
ligencia18. Sin embargo, como afirma Juan Cruz, "no se puede decir que «co-
cinar hizo al hombre» contribuyendo a su hominización. Pero sí cabe decir 
que «cocinar hace al hombre» contribuyendo a su humanización. Es lo que 
hace la «técnica» culinaria"19. 
Si recordamos la dieta omnívora de Lucy, nuestro primer fósil Australo-
pithecus, veremos que se alimentaba de carne y de plantas. Esta característica 
no sólo permitió incorporar regularmente a su dieta una serie de proteínas 
animales, sino que aseguró más fácilmente su alimentación en tiempos de es-
casez. La restricción en la dieta -depender sólo de algunos alimentos- bien 
podía hacer más difícil la supervivencia. 
Sin embargo, también es verdad que ser omnívoro implicaba un claro 
riesgo. Mientras los demás mamíferos disponen de un sistema de identifica-
ción de alimentos, inscrito genéticamente, para distinguir lo que les es nocivo, 
J. ECCLES-H. ZEIER, 87. 
Cfr. F. CORDÓN, Cocinar hizo al hombre, Tusquets, Barcelona, 1980. De todas formas, es una te-
sis que se sostiene en diversos ámbitos culturales. Cfr., p. ej., la recensión de una obra de R. Wrangham, 
antropólogo de la U. de Harvard, aparecida recientemente en International Herald Tribune, 30-V-02. 
J. CRUZ CRUZ, Antropología de la conducta alimentaria,, Pamplona, 1990,114. 
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en el caso del hombre, según hemos visto, la posición bípeda causó una dis-
minución del sentido del olfato, y con ello una menor posibilidad de distin-
guir la nocividad de muchas plantas. El riesgo de envenenamiento e intoxica-
ción era altísimo, y para superarlo, los hombres primitivos tuvieron que desa-
rrollar mecanismos de identificación vegetal a través de un larguísimo perio-
do de ensayo y error. Todo esto permite hablar -antes o después- de un mí-
nimo de inteligencia diferenciada y de una fuerte memoria, para saber y re-
cordar lo que resultaba comestible o no. 
Además, la conducta alimentaria permite dar otro paso. Concretamente, 
cuando el hombre siente hambre y desea calmarla, necesita de aumentos. Y si 
la naturaleza no ofrece fácilmente los medios -frutos, raíces, etc.-, el hombre 
pone en movimiento una segunda línea de actividades, para obtener de la na-
turaleza lo que ella no le brinda de modo directo. Y surgen la pesca, la caza, 
el cultivo el campo. De ahí que la conducta alimentaria del hombre no sea 
una respuesta inmediata a lo que ofrece la naturaleza: no se trata simplemente 
de satisfacer unas necesidades. Y esto no sólo porque el hombre no suele in-
gerir directamente lo alimentado, sino también porque con respecto al posible 
alimento, reacciona de modos diversos para recogerlo cada vez mejor, para 
tratarlo o para guardarlo. El hombre primitivo halla soluciones más económi-
cas para dominar su ambiente. Y esto es el trabajo y, más concretamente, la 
técnica: una actividad que reforma la naturaleza20 e implica una elaboración, 
un pensar qué-hacer-para. El técnico no es sólo el que produce una cosa se-
gún un sencillo silogismo práctico: "Si..., entonces...". En este nivel estaría 
todavía el Homo habilis. El técnico es el que sabe hacerla - a través de los in-
ventos- y sabe recordarla -gracias a la experiencia- y sabe enseñarla -gracias 
a la tradición y a la sociedad-. 
La técnica culinaria no consiste, pues, en una simple transformación de la 
naturaleza sino en una adaptación que -al no poder servirse del instinto- re-
curre a la inteligencia y a la memoria para saber si el alimento le conviene y 
cómo. Y en esa medida, va inventando técnicas de transformación del ali-
mento -enriquecidas, por ejemplo, por el descubrimiento del fuego para 
ablandarlo-, de acumulación, de producción, etc. "La cocina -afirma J. Cruz-
es antes una idea que un proceso material"21. 
Estas nuevas técnicas o formas de procurarse el sustento son realmente 
otra prueba de la presencia de la inteligencia. G. Isaac ha demostrado que la 
distribución de alimentos cazados o recolectados sólo ocurre en los homíni-
dos 2 2. Pero es más: son también la causa de la división del trabajo en el seno 
del grupo y, especialmente, entre los sexos. Las mujeres se especializaron en 
Cfr. J. ORTEGA Y GASSET, El hombre y la técnica, Espasa-Calpe, Madrid, 1965,22. 
2 1 J. CRUZ CRUZ, Antropología de la conducta alimentaria, 117. Más adelante afrontaremos el tema 
de la idea y el proceso. Valga aqui la cita para hacer presente la relación de la cocina con la inteligencia. 
2 2 Cfr. G. ISAAC, "The Food-sharing Behavior of Protohuman Hominids", Scientific American, 238, 
(abril 1978), 90-108, cit. en J. ECCLES-H. ZEIER, 87. 
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las tareas de recolección y en la preparación de comidas, mientras que los 
hombres se dedicaron a la caza y a la defensa del grupo: a esta organización 
sólo era posible llegar mediante acuerdos mutuos, llevados a cabo también 
gracias al perfeccionamiento de la comunicación, que convirtió a la comuni-
dad humana en una sociedad mucho más estrecha que las animales. 
*** 
Con esto, podemos concluir que las primeras técnicas que aprende y ad-
quiere el hombre son las que se refieren al cuerpo y, concretamente, las de la 
mano. A su vez, el desarrollo de la técnica se fundamenta en la captación de 
algo que excede su consideración como una simple cosa: el hombre trascien-
de su entorno o, mejor dicho, lo conoce no sólo como entorno, sino también 
como medio para obtener un fin. "La técnica es lo contrario de la adaptación 
del sujeto al medio, puesto que es la adaptación del medio al sujeto"23. 
Por eso, el progreso de la técnica que se da con el Homo sapiens sapiens, 
prueba que en el hombre hay una capacidad que trasciende todo comporta-
miento anterior. Parece lícito hablar de una inteligencia humana que actúa a 
través de la mano. Lo producido así -manualmente- se engrana en la vida del 
hombre como un medio a su servicio: con el trabajo manual el hombre modi-
fica la materia, multiplica su potencialidad y contribuye a su subsistencia. El 
trabajo encuentra aquí su origen: inventar un instrumento requiere haber en-
tendido qué es y qué propiedades y posibilidades presenta, y ponerlas en mar-
cha a través de las capacidades corporales. 
Una primera confrontación con las leyes de la evolución mencionadas al 
inicio de este capítulo, pone de relieve que, cuando se aplican al origen de la 
especie humana, nos revelan algunas diferencias. El dominio que ejerce el 
Homo sobre la naturaleza, gracias a su inteligencia y a la posibilidad de utili-
zar instrumentos, le proporciona una gran independencia con respecto al me-
dio. Cuando la tierra se enfría excesivamente, el hombre no huye a otro me-
dio (radiación), ni su organismo evoluciona hasta que aparezca la piel velluda 
como en otros animales (cambios morfológicos), sino que más bien su res-
puesta es del todo distinta, ya que va dirigida a superar esas dificultades con 
una actividad propia predominantemente manual, que podemos definir como 
trabajo: caza animales incluso mucho más fuertes que él -gracias a las flechas 
y lanzas que fabrica-, corta sus pieles, las curte y las transforma -cosiéndo-
las- en vestido, etc. Y estas actuaciones revelan la presencia de un trabajo 
manual inteligente, como fenómeno estrictamente humano, desde el mo-
mento en el que el nombre aparece sobre la tierra. Es decir, siempre. 
J. ORTEGA Y GASSET, 17. 
III 
HACIA UNA DEFINICIÓN DEL HOMBRE 
DESDE SUS NECESIDADES 
Entender al hombre siguiendo un recorrido paralelo a los hitos principales 
de sus distintos estadios evolutivos, nos pone frente a varias paradojas. Una 
sorprendente surge cuando comprobamos que la "hominización" nos presenta 
un ser biológicamente prematuro -incluso inviable-, con un cuerpo cada vez 
más inadaptado al medio, pero con un comportamiento del todo peculiar. Pa-
rece como si esa inadaptación fuese precisamente la condición de posibilidad 
de la supervivencia frente a obstáculos, que -para otras especies- serían insu-
perables. 
La solución de esta paradoja nos llevará -es la finalidad de este capítulo- a 
temas de fondo de antropología, que, en el presente, se justifican por un moti-
vo muy concreto: intentaremos llegar a una definición de hombre a partir de 
la observación cercana de unos actos que -¿en apariencia?: ése sería el quid-
más le asemejan a los animales, y que son las acciones corporales en orden a 
la supervivencia diaria. O bien, si se prefiere con otras palabras, lo que hare-
mos es abordar unas manifestaciones de la vida del hombre que, aunque le 
acercan aparentemente más a formas de vida inferiores, en él adquieren una 
nobleza propia del buen vivir, y pueden y deben ser prueba cabal de su racio-
nalidad. 
*** 
Ya la filosofía clásica definía la vida en términos de automovimiento. To-
do movimiento de un ser viviente se circunscribe a un ámbito, con el cual es-
tablece relaciones de intercambio de acuerdo a su naturaleza. Por citar algu-
nos ejemplos, sabemos que la planta se nutre de la tierra; que el animal lo ha-
ce de otros animales o de vegetales; y que el hombre, después de conocer lo 
que le rodea, elige tomar algo y lo transforma en alimento. Es, pues, esencial 
al ser vivo vivir en un mundo y actuar con respecto de él: esta actuación en el 
caso del animal recibe el nombre de conducta. La ciencia que estudia las con-
ductas es la etología, uno de cuyos más conspicuos pioneros fue el biólogo 
Jakob von Üxküll. 
El valor de sus primeras tesis fue demostrar a la comunidad científica que 
el ámbito de referencia de las distintas especies -su ambiente-, incluso cuan-
do éstas viven en el mismo espacio geográfico, no es idéntico y que además 
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es extremamente pobre. Por un lado, todo animal está plenamente adaptado al 
medio que le circunda, pero -al mismo tiempo- se encuentra determinado y 
encerrado en él: es un medio rígido. Un saltamontes, por ej., está a salvo 
cuando está quieto, porque el grajo -que sería un posible enemigo- no distin-
gue su presencia a no ser que aquél salte. La garrapata hembra posee sola-
mente tres sentidos: el olfato y los que captan la temperatura y la luz. Desde 
la rama donde se encuentra - y con la ayuda del sentido del olfato y de la tem-
peratura- puede detectar el paso de un animal de sangre caliente, y se deja ca-
er para aumentarse. El ambiente que circunda los animales -afirmaba gráfi-
camente von Üxküll en una de sus obras 1- "no se asemeja en absoluto a la 
vasta naturaleza, sino a una reducida vivienda pobremente amueblada". Sólo 
se integran en él aquellas características para las que está dotado naturalmen-
te. Von Üxküll fue el primero en referirse a ambientes vitales y, por tanto, a la 
cuestión ecológica, y el primero en introducir la noción de Umwelt: ambiente, 
perimundo o también nicho ecológico. 
*** 
¿Qué es el instinto y qué no es? El instinto es la acción específica del ani-
mal, por la cual capta sensiblemente unos estímulos determinados -que caen 
bajo su Umwelt o ambiente circundante-, y gracias a los cuales se desencade-
nan conductas concretas y automáticas para satisfacer las necesidades vitales: 
alimentarse, reproducirse, conservar la vida, etc. El animal posee unos objeti-
vos ya programados genéticamente, y por eso sus receptores -los sentidos-
son el inicio de un círculo funcional, con respuestas casi unívocas, que se lle-
van a cabo por efectores. Llamamos efectores al equipamiento muscular y 
nervioso, generalmente de las extremidades -aunque no siempre- que ponen 
en funcionamiento una acción singular y determinada -una respuesta- sobre 
lo que le es conveniente o no para la vida de un animal. 
La conducta humana, en cambio, presenta algunas diferencias. En primer 
lugar, para la satisfacción de sus necesidades vitales o también para soslayar 
serios peligros naturales para su supervivencia, lo que sería su dotación ins-
tintiva deja ver unas relaciones con el estímulo que no parecen unívocas. 
Pongamos algunos ejemplos. 
Un típico caso de relación humana con su entorno es el dominio del fuego. 
No se conocen todavía animales que hayan podido sobreponerse al pánico 
producido por este fenómeno. En cambio, sólo el hombre ha sido capaz de 
domesticarlo -es decir, utilizarlo en su habitat natural- y convertirlo en un 
medio para fines concretos y muy distintos (calentarse, cocinar, alumbrar, 
J. VON ÜXKÜLL, Der unsterbliche Geist in der Natur, Hamburg, 1938, 63. Para una explicación 
clara de estos temas, vid. A. LLANO, "Interacciones de la biología y la Antropología II. El hombre", 
Deontologia Biológica, Universidad de Navarra, 1987, Pamplona, 171-210. Seguimos algunas de sus 
sugerencias. 
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rundir, etc.). El dominio del fuego, pues, implica una superación de algo im-
posible de evitar en todo animal: su conducta instintiva le induce a la huida 
del peligro para sobrevivir. 
Ahora bien, además del fuego, cuyo significado para el hombre primitivo 
esté probablemente unido a un origen divino -el rayo que lo produce presenta 
este rasgo sobre-natural-, hay necesidades humanas, básicas y corporales, 
que podrían despertar conductas muy similares a las animales. Pero tampoco 
esto es así. 
El hombre no come sólo por instinto. La respuesta humana al hambre ha 
sido tan variada como diverso el entorno geográfico, la época del año, etc. Pa-
ra alimentarse, el hombre no se limita a cazar sino que aprende a fabricar lan-
zas y armas para matar animales; o descubre que puede plantar y asegurarse 
cíclicamente comida; y hasta se encuentra en condiciones de almacenar, con-
servar y hasta de elaborar el alimento de maneras diferentes. Su réplica al 
hambre no es, por tanto, unívoca e, incluso, puede suspenderse por motivos 
de diverso tipo. 
La vivienda es otro fenómeno exclusivamente humano: el hombre trans-
forma su medio y lo personaliza. Lo posee buscando un habitat permanente, 
donde vivir en compañía de su familia. Aunque inicialmente vea en una cue-
va la solución contra las inclemencias climáticas, no se limita a ocuparla: la 
adorna, la adapta e incluso la abandona en favor de otras posibiüdades mejo-
res y construidas por él mismo. 
Del vestido ya se ocupó Aristóteles al afirmar que el cuerpo humano es el 
único que puede realmente llevarlo: tal relación la llamó héxis o hábito predi-
camental, exclusivo del hombre. Es un hecho, como ya mencionamos, que el 
hombre primitivo no cuenta con una dotación genética capaz de protegerle 
del frío; y que tampoco huye instintivamente de él hacia zonas geográfica-
mente más calientes. Por el contrario, descubre el abrigo a partir de pieles, 
elabora telas de origen vegetal, etc. Pero, además, no limita su abrigo a lo es-
trictamente necesario, sino que es el único que se adorna, se embellece: es ca-
paz de añadir a lo necesario lo superfluo. 
*** 
Todo esto hace pensar que el hombre se encuentra liberado de la "dictadu-
ra del instinto"2: su inserción en el cosmos no se identifica con el circuito es-
tímulo-respuesta del mundo estrictamente animal. Ese circuito, si existiera en 
el hombre, estaría roto. Los estímulos no desencadenan necesariamente con-
ductas unívocas ni similares a las animales, porque el hombre no los capta 
como tales y esto significa que se distancia de los estímulos para verlos en 
una perspectiva racional. A. Llano lo explica diciendo que "el hombre tiene la 
2 R. YEPES y J. ARANGUREN, Fundamentos de Antropología, EUNSA, Pamplona, 1998,3 a ed , 27. 
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capacidad de elevar los estímulos a la categoría de objetos"3. Por esto, el 
hombre no se halla determinado ni encerrado en un ambiente o nicho ecoló-
gico del que no es capaz de salir. Encuentra en todo lo que le rodea algo rele-
vante y actúa por encima de los instintos con manifestaciones que incluso 
pueden calificarse de imprevisibles. Estas diferencias con el animal han sido 
calificadas de pobreza instintiva: en el orden biológico, se afirma, el hombre 
es un ser de carencias, un animal deficitario y resulta -siempre en esos térmi-
nos- inviable. 
Ahora bien, ¿es el hombre un error de la naturaleza? Hemos visto ya -en 
el capítulo anterior- cómo el cuerpo humano presenta características somáti-
cas del todo únicas, hasta el punto de que nos permiten hablar, sin matizar de 
momento la expresión, de un cuerpo altamente especializado, que no se con-
forma con un plus de organización cualquiera. 
Sin embargo, es también verdad que muchos autores han defendido una 
alta inespecialización del ser humano. Entre ellos, Arnold Gehlen y precisa-
mente a partir del estudio sobre la conducta animal de von Üxküll. A diferen-
cia de lo que éste afirmó, Gehlen introduce distinciones importantes: el hom-
bre no está encerrado como el animal en un peri-mundo (Umwelt), sino que 
está abierto al mundo (Welt); es un ser especial, con funciones y relaciones 
biológicas propias y constitutivas; y rechaza la trasposición del instinto ani-
mal al ser humano, negando además que la diferencia sea simplemente de 
grado4. 
Llegados a este punto, lo importante parece ser distinguir. Por un lado, la 
inespecialización a la que se refiere Gehlen, se centra sobre todo en la pobre-
za instintiva, que ciertamente es un hecho biológico del ser humano y que re-
presenta una condición de posibilidad de su conducta no determinada. Ahora 
bien, esto no contradice la alta perfección de su cuerpo, como las manos, el 
volumen del cerebro, el bipedismo, el aparato fonador, etc., que corresponden 
a un organismo muy completo, en el que la inteligencia encuentra su mejor 
correlato5. En ambos casos, lo importante es determinar que tanto la inespe-
cialización de los instintos como la especialización de otras parte del cuerpo 
son compatibles con un actuar claramente diverso y superior, que se ha de-
nominado racional, y sin que esto exija definir la inteligencia como mero 
producto de la evolución material. 
*** 
Si retomamos los ejemplos sobre las peculiaridades de la conducta huma-
na, observamos que, cuando el hombre capta en qué consiste el fuego y reac-
3 A. LLANO, Elfuturo de la libertad, EUNSA, Pamplona, 1985,37. 
4 Cfh A. GEHLEN, El hombre, Sigúeme, Salamanca, 1982,29 ss.; 173 ss. 
5 Cfh A. LLANO, Elfuturo de la libertad, 36 ss. 
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ciona dominándolo, lo que está realizando es una comprensión e interpreta-
ción de algo concreto y particular que le circunda. Esto significa que lo for-
maliza y lo conoce en su esencia; lo aplica a otros casos particulares, de modo 
sistemático y no fortuito; lo utiliza para sus necesidades y enseña y transmite 
a otros su uso. Aunque su primera inclinación sea huir de él, puede superarla 
incluso para salvar otras vidas. Esto es lo que significa que su conducta no es 
ni exclusiva ni predominantemente instintiva sino racional. Asimismo, las 
actividades humanas, que bien pueden definirse como corporales, tampoco 
son unívocas, es decir, ni siempre se dan ni se dan del mismo modo: presen-
tan una indeterminación con manifestaciones diversas. Es lo típico de la res-
puesta más propiamente humana. Ahora bien, cuando explica esta inespecia-
lización, Gehlen no apela al espíritu o al alma humana. Es más, explícita-
mente lo rechaza, dejando abierta una gran cuestión. 
La pregunta es, pues, obligada: ¿por qué Gehlen no admite la presencia del 
espíritu o del alma?, ¿qué es lo que niega? Lo que abiertamente no desea 
aceptar es el así llamado dualismo, que -según los presupuestos antropológi-
cos de este autor- vendría a ser la definición del hombre en términos de alma 
y cuerpo6. 
Calificar una teoría antropológica de dualista exige definir antes a qué se 
refiere exactamente este adjetivo. Una primera explicación nos conduce a un 
dualismo que defiende para el hombre una composición a partir de dos reali-
dades completas. Y así se ha entendido esta posición antropológica: dualismo 
es la teoría que define al hombre en términos de unificación o yuxtaposición 
de dos partes reales y actuales, a saber, por un lado el alma y por otro, el 
cuerpo. Pues bien, según esto, el primer dualista moderno avant la lettre fue 
R. Descartes, con su concepción del hombre como unión de dos sustancias 
distintas: res cogitans y res extensa, cuyo punto de encuentro sería la glán-
dula pineal. El alma, a partir de este momento, se identifica plenamente con el 
pensamiento, más exactamente con la conciencia: el cogito ergo sum -idea 
clara y distinta de la que no se puede dudar- se aleja del concepto clásico de 
alma, que en la tradición aristotélica siempre se entendió como "forma" o co-
principio -no sustancia- de los organismos vivos. A su vez, el cuerpo es otra 
realidad completa, la res extensa, que también es una idea clara y distinta, pe-
ro que poco tiene que ver con la potencialidad que la filosofía clásica le atri-
buía en orden al acto. 
En efecto, Aristóteles, ante la evidente diferencia entre cuerpos inertes y 
cuerpos vivientes, empezó a defender para éstos un plus de actualidad, es de-
cir, como un plus de "organización" de la materia en orden al acto, que fun-
damentaba su automovimiento, y que denominó alma. Vivere viventibus est 
esse: "Para los vivientes, el ser es el vivir"7, afirmó en su obra sobre el alma. 
Y es que, si toda realidad está compuesta de materia y forma, en los vivientes 
6 Cfr. A. GEHLEN, El hombre, 14. 
7 ARISTÓTELES, De Anima, Gredos, Madrid, 1988,2 a reimpresión, 415b 13. 
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su ser posee una plenitud todavía mayor, que "le llega" a través de la actuali-
dad del alma, principio formal que actualiza el cuerpo, principio material y 
potencial. R. Spaemann, por ejemplo, no duda en afirmar que "la vida es el 
ser acrecentado, o, mejor, el ser originario y paradigmático. Ser es un deriva-
do de vida"8. 
Si el ser de los vivientes es el vivir, este plus de actualidad -esta vida- es 
lo que permite hablar de alma en las plantas que, para mantenerse en la vida, 
ejerce actos como el alimentarse, el crecer y el reproducirse. Alma también 
tendrán los animales, que además de los actos de la vida vegetativa, pueden 
llegar a conocer sensorialmente, moverse, etc. Y alma será también la especí-
fica del hombre para conocer lo universal, transformar lo particular y material 
que le rodea y actuar libremente. 
El cristianismo será el responsable de la comprensión del alma humana 
según sus operaciones más propiamente espirituales; y abre paso también a 
algunas novedades antropológicas que la filosofía griega no llegó a descubrir 
ni, por tanto, a desarrollar: a saber, la voluntad como potencia espiritual con 
su acto específico, el amor, y la inmortalidad del alma. Ha de quedar claro, 
sin embargo, que en el hombre no hay un alma humana, por un lado, y un es-
píritu, por otro; como tampoco hay, además del alma racional, un alma vege-
tal y otra animal. El alma humana es esencialmente un alma espiritual, princi-
pio no sólo de funciones también espirituales, sino incluso de la vida corpo-
ral, es decir, de las funciones animales y vegetativas del hombre. 
Ahora bien, a partir del s. XVI y con el auge de la física y del mecanicis-
mo, esta comprensión empieza a sufrir modificaciones. En los planteamientos 
científicos se desarrolla el método de la abstracción para estudiar el mundo 
material, que queda reducido a las dos famosas coordenadas cartesianas -ini-
ciadas precisamente por Descartes, cuando definió la res extensa-: espacio y 
tiempo. Ya Bacon había desechado las causas formales y finales, como ab-
solutamente inútiles para la ciencia. Los nuevos paradigmas científicos no 
necesitaban explicar a los seres vivientes con principios formales, con almas 
vegetales o animales: si eran organismos "auto-móviles", bastaba equiparar-
los a máquinas -volveremos sobre la diferencia de éstas con el "ser vivien-
te"- y aplicarles las leyes de la ciencia moderna. 
De existir, el alma sólo se atribuiría al hombre con la casi exclusiva fun-
ción de ser el substrato de la actividad consciente: la res cogitans cartesiana. 
Es decir, con el racionalismo lo que fue desapareciendo fue el alma entendida 
como coprincipio formal de toda sustancia viva y, en cambio, fue adquiriendo 
protagonismo el alma como conciencia. Y este olvido, poco a poco, según 
afirma R. Spaemann, llevó a entender "como superstición la idea de aceptar 
un alma animal"9. 
R SPAEMANN, Personas, EUNSA, Pamplona, 2001, 84. 
9 
R SPAEMANN, Personas, 154. Seguimos algunas de sus ideas recogidas en el capítulo titulado: Al-
mas. 
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El racionalismo de origen cartesiano desembocó algo más tarde en el 
idealismo absoluto. Pero el divorcio del alma y del cuerpo siguió su curso, 
hasta el punto de que la ciencia moderna redujo cualquier manifestación del 
espíritu a una simple reacción bioquímica10. Con palabras de Stanley L. Jaki, 
"en la perspectiva abstracta de la risica matemática de Descartes, el hombre 
resultaba transformado en una mera mente, una especie de ángel. En la pers-
pectiva marcadamente empirista, tal y como la articuló Darwin, el hombre 
inevitablemente se convertía en un simio"1 1. 
De todas formas, en este recorrido histórico se levanta una sospecha: ¿qué 
concepto de alma rechaza el materialismo o el cientifismo, por ej., de A. 
Gehlen? o bien, ¿se parece el alma cartesiana en algo al alma aristotélica? La 
contestación a la primera pregunta es la siguiente: el alma rechazada por el 
materialismo o por el cientifismo es claramente el cogito de Descartes, o sea, 
el alma del auténtico dualismo. Y el auténtico dualismo es -en términos 
exactos y con esto respondemos a la segunda cuestión- lo opuesto al plan-
teamiento aristotélico. 
*** 
Llegados a este punto, es preciso admitir que para algún sector de pensa-
dores la definición cartesiana de hombre no presenta desventajas especiales. 
Ya es mucho -afirman- que se acepte su carácter espiritual -angélico, como 
afirma Jaki-; nota que incluso la dignifica frente a las corrientes materialistas. 
Por otro lado, negar la existencia del alma vegetal o de la animal -se sigue 
argumentando- tampoco afectaría mucho al hombre, que se distingue por 
unas operaciones muy superiores a las de estos seres vivientes. Es decir, con 
el racionalismo la antropología estaría en condiciones de expresar de un mo-
do quizás más sublime lo que es el ser humano y no se termina de ver la ra-
zón de sustituir esta visión. 
Todo esto nos podría hacer pensar que más vale dejar las cosas como están 
y darle parte de la razón a Gehlen y el resto a Descartes, que bastante han 
conseguido para que el hombre no quede reducido a un ser material y sin al-
ma. A esto se podría añadir, además, que pocas realidades hay más fáciles de 
percibir que la propia vida, el propio cuerpo, el propio movimiento, y -sin 
embargo- pocas realidades resultan más difíciles de explicar. Qué significa 
vivir, moverse, sentir, etc., lo sabemos, en primer lugar, por experiencia; y ya 
se ve que los intentos teóricos por aclarar son arduos y no conducen siempre a 
buen puerto. 
Cfr. A. LEHNINGER, Bioquímica, Omega, Barcelona, 1972, 4. citado por R. YEPES y J. 
ARANGUREN, 18, nota 17. 
1 1 S. L. JAKI, Angels, Apes and Men, Sherwood Sugden, La Salle, Illinois, 1983,7-8. 
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Y, sin embargo, esta tentación ha de ser vencida, no obstante las dificulta-
des de erradicar el arraigado prejuicio o "tendencia imaginativa al dualismo" 
de la filosofía cartesiana, con su imagen de ser humano como un cuerpo o 
materia preexistentes, en el que el alma - a modo de "duende"- se introduce 
para vivificarlo. Es preciso atreverse a formular una exposición teórica por-
que -repetimos con Aristóteles- vivir es un acto tan propio nuestro que es 
nuestro propio ser. Y, por esto, resulta cada vez más necesario volver a pensar 
la definición aristotélico-tomista de hombre a partir del alma y del cuerpo, sin 
caer necesariamente en el dualismo racionalista. Nos serviremos para ello de 
algunos instrumentos ofrecidos por los desarrollos de la filosofía del lenguaje 
y de la lógica modal. 
En nuestra opinión, Femando Inciarte ha dejado unas tesis de especial re-
levancia, recurriendo a los conceptos de posibilidad y actualidad. Y lo hace 
precisamente para defender, por llamarlo de algún modo, el nivel de alma 
más bajo de todos -la vegetativa-, que califica como un requisito totalmente 
necesario respecto de los niveles superiores12. Es decir, si ya con el raciona-
lismo el alma animal se consideraba una idea supersticiosa, esta pretensión de 
Inciarte parece mucho más audaz. 
Su punto de partida se centra en el dato de experiencia de que tanto las 
plantas y los animales, como también el hombre, presentan unas característi-
cas comunes -unos actos que comparten por igual- y a los que se les debe 
adjudicar una cierta universalidad. Un ejemplo: alimentarse implica una rela-
ción de intercambio entre el ser vivo y su ambiente, para la cual éste necesita 
de unos órganos especiales. El acto de nutrirse es propio tanto de las plantas 
- a través de las raíces-, como de los animales -bien sea con el pico o con el 
hocico o con otro tipo análogo de órgano-, y también del hombre, que come 
por la boca. Por tanto, siendo una determinación característica de la forma de 
vida más elemental, la encontramos presente también en los niveles de vida 
superiores, pero ejercitada a través de órganos muy distintos. Y si precisamos 
un poco más, se podría concluir que lo realmente universal no es el género 
"planta" en cuanto tal, ni tampoco su órgano (que en este ejemplo serían las 
raíces, aunque podría asimismo tratarse de una planta carnívora), sino el acto 
o función de alimentarse. 
Otro ejemplo es el movimiento local, propio esta vez de animales y del 
hombre, no de las plantas. También aquí aparece la distinción a nivel órga-
nos: el nombre cuenta con pies; el animal, en cambio, puede trasladarse según 
muchas otras posibilidades (con patas, los animales terrestres; con alas, las 
aves; con aletas, muchos peces, etc.). Todos estos órganos sirven a la misma 
Cfr. F. INCIARTE, "Das Leib-Seele-Problem aus aristotelischen Licht", pro manuscrito, 3. La data-
ción de este manuscrito no la tengo. Sin embargo, se sabe que Inciarte publicó tres artículos relacionados 
con este estudio, el primero de los cuales se titula "Die Seele aus Begriffsanalytischer Sicht", en H. See-
bab (ed.), Entstehung des Lebens. Studium generale Wintersemester 1979/1980, Aschendorf, Münster, 
1979,47-70. 
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función y -en principio- sólo a ella: el alma animal -en este caso, no la ve-
getal- se manifiesta en la función del movimiento, pero para su realización 
concreta hace uso de órganos muy determinados y corporales, que, a diferen-
cia de la función, no son universales. 
A este tipo de universalidad Aristóteles la denomina "género físico" (Me-
taph. I, 8), en contraposición con el género lógico, que es abstracto. Aplicado 
a los ejemplos que hemos presentado, podríamos afirmar que la función de 
alimentarse pertenece a este tipo de género, porque no se atribuye a la planta 
en general, sino a un tipo de actos, propios de un modo de vida -la vegetati-
va-, que también se encuentra en otros seres vivientes, pero superiores. 
Cuando un animal se alimenta, no necesita ser a la vez planta; cuando un 
hombre se alimenta y se mueve, no necesita ser simultáneamente planta y 
animal. La planta sólo tiene un alma, la vegetativa, con sus funciones especí-
ficas. En el animal también hay sólo un alma, la animal, que asume las fun-
ciones de la vida vegetativa, pero que las ejerce a través de unos órganos dis-
tintos. El hombre posee sólo un alma, la racional, que encierra las funciones 
de las almas vegetativa y animal, pero que las ejerce según un modo propio 
suyo. Es decir, la definición de la palabra "alma vegetal" está por una serie de 
funciones o de actos vitales (crecer, alimentarse, reproducirse) que se dan en 
seres vivientes superiores y cuyo significado es plural o, lo que es lo mismo, 
análogo. 
De ahí que el intento de la ciencia moderna de negar la existencia del alma 
vegetal o animal no sea tan sencillo de defender y tenga consecuencias im-
portantes. Absorber sus movimientos dentro de coordenadas geométricas, 
matemáticas o físicas, parecía una alternativa inocua y altamente ventajosa 
para la ciencia. Pero lo que acabamos de exponer levanta por lo menos el de-
recho a la sospecha, porque nos lleva a admitir que los actos o movimientos 
del alma vegetal y de la animal son algo más que afecciones en unas coorde-
nadas abstractas de espacio y tiempo, según la física newtoniana. Y ese "algo 
más" es un automóvilmente finalizado que los clásicos llaman vida: eso sí, 
automovimiento o acto propio de vidas muy básicas, pero que dan lugar a 
funciones asumidas, presentes e innegables en otros niveles de vida más 
complejos y superiores. 
A la vez, esta exposición deja también claro que el alma humana - y con 
ello la definición del racionalismo cartesiano- no se explica como puro espí-
ritu, sino que sus formas de vida no pueden prescindir de su dimensión corpo-
ral. De ahí que los ejemplos de Inciarte sobre las distintas funciones vitales en 
los diversos tipos o grados de alma nos permiten poner nuevamente sobre el 
tapete el tema de la interacción entre cuerpo y alma, esta vez en términos de 
posibilidad y actualidad. 
Volvamos sobre ellos: los pies, las patas, las alas y las aletas posibilitan en 
un ser viviente que se mueva locaímente bien sea en la tierra, en el aire o en el 
agua. En sí misma, esa posibilidad, aún siendo real, es sólo eso: potencialidad 
y no actualidad. Los órganos no son todavía el movimiento en sí, aunque re-
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presenten una fundada disposición para que éste se dé. Y de modo semejante, 
los órganos de la nutrición no implican de suyo que haya una alimentación, 
aunque ciertamente serán su condición de posibilidad. Es decir, los órganos 
del cuerpo de un ser vivo representan - s í - la posibilidad, pero una posibilidad 
cuyo significado está en estrecha relación con la función misma, con el acto 
para el cual están dispuestos. El alma es la actualidad de las funciones de los 
órganos y en la que concurren los órganos que conforman el cuerpo. 
Cuerpo y alma constituyen todo el ser viviente. El cuerpo es todo el ser vi-
viente según la posibilidad; el alma es todo el ser viviente según la actualidad. 
Sin alma, los órganos -el cuerpo- no se actualizan; sin órganos, las funciones 
-actos del alma- no se pueden ejecutar. Lo que es universal -con una univer-
salidad física y no abstracta- es la función: su universalidad es muy rica por-
que no es exclusiva del nivel del alma al que corresponde, sino que se da 
también en los demás niveles superiores. En concreto, las funciones del alma 
vegetativa son asumidas por los animales y los hombres; las funciones del 
alma animal -las sensitivas, la locomoción...-, por el hombre; pero la pose-
sión a la inversa -es decir, desde lo superior a lo inferior- no tiene lugar. Por 
eso, también según Aristóteles, siempre y en todo, lo anterior según la posibi-
lidad (es decir, lo menor según las funciones) se encuentra también en lo 
posterior o superior (es decir, en las formas de vida más perfectas). 
Santo Tomás, en el Comentario al De Anima, lo explica en los siguientes 
términos: "En el hombre, la misma alma sensible (ipsa anima sensibilis) es 
racional"13; pero si esto es así, entonces incluso la misma alma vegetativa se 
encuentra también racionalizada por el alma humana, cuyo plus de actualidad 
da lugar no sólo a las funciones vegetales sino a otras más elevadas14. 
Es decir, toda alma actualiza (perfecciona) una potencia (el cuerpo) con 
unas disposiciones específicas que están perfectamente coordinadas para rea-
lizar las funciones propias; y esas disposiciones conforman un compuesto con 
órganos corporales, distintos -o específicos- según el tipo de alma para el que 
están dispuestos15. 
1 3 TOMÁS DE AQUINO, In Aristotele librum de Anima Commentarium, Marietti, Torino, 1959, art. 
11,ad 19. 
1 4 Y en la Summa Theologica, Marietti, Roma, 1952,1, q. 76, art. 8, e, afirma Tomás de Aquino: "La 
forma es el principio de las operaciones" (quia forma est operationis principium), o también, en ibidem, 
ad 2: "El alma es el acto del cuerpo orgánico, el cual se comporta como su primera y más proporcionada 
potencialidad de perfección" (sicut primi et proportionati perfectibilis). 
1 5 "Las partes del animal, como los ojos, las manos, la piel y los huesos, así como también otras partes, 
no existen en el nivel de la especie sino como un todo: y por esto no se puede afirmar que, propiamente 
hablando, sean de diversas especies" -{esto sería universalidad lógica)- "sino que son disposiciones di-
versas" (funciones: universalidad física). "Y por esto compete al alma intelectiva, aún siendo una según su 
esencia, en virtud de su perfección y en relación a las distintas operaciones, ser múltiple según la potencia; 
y de ahí que sea necesario que tenga diversas disposiciones en las partes de su cuerpo a las cuales se une. 
Por tanto, es evidente que la diversidad de las partes en los animales perfectos es mayor que las de los im-
perfectos, y la de éstos lo es más que en las plantas". TOMÁS DE AQUINO, Summa theologica, q. 76, 
art. 5, ad 3. La traducción, si no se dice lo contrario, es nuestra. 
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Esta aproximación a la relación entre alma y cuerpo facilita entenderlos 
como un todo: la diferencia entre ambos es nula si se presta atención al estado 
fáctico {Sachgehalif6, pero si se atiende a la función, la diferencia no puede 
ser mayor: el cuerpo y los órganos son pura potencia; el alma, actualidad. Por 
esto, concluye Inciarte, si se atiende al contenido de los conceptos materia y 
forma, entonces hay que admitir y defender la dualidad de los co-principios. 
Si, por el contrario, se atiende a las funciones de todo ser viviente, según los 
conceptos modales de posibilidad y actualidad, entonces la referencia a la 
unidad del todo toma la delantera17. 
*** 
Hasta aquí la descripción del hombre como un todo orgánico, que com-
parte sus funciones materiales con las plantas y los animales, y lo hace gracias 
a un principio de actualización más perfecto -el alma racional- que (valga la 
redundancia) actúa o actualiza órganos de su cuerpo también más perfectos. 
El hombre, como la planta y como el animal, se nutre, crece y se reproduce, 
pero estas funciones las ejerce a través de órganos distintos; el hombre como 
el animal, se mueve y conoce sensiblemente, y también se puede decir que lo 
hace mediante órganos corporales diversos. Pero ¿qué añade la racionalidad 
al comer, al moverse, al conocer sensible? ¿Hay alguna actividad específica 
del hombre como hombre?; y en caso afirmativo, ¿cuáles son los órganos que 
facilitan esta actividad o función propia? 
Es doctrina clásica la que define el alma racional del hombre como quod-
dammodo omnia: en cierta manera, el alma humana es todas las cosas1 8. Al 
inicio del capítulo hemos visto cómo esta doctrina se encuentra formulada por 
la antropología reciente en términos de procesos de objetivación. Hablando 
con propiedad, el hombre no capta su entorno en términos de estímulo, por-
que ese entorno es percibido como un mundo que debe interpretar y sobre el 
que no tiene una respuesta unívoca: ha de decidir si responder o no; y en caso 
de que decida responder, ha de decidir también cómo llevar a cabo esa res-
puesta. En el hombre, no hay, pues, instintos: no capta estímulos ni se ve 
obligado a responder. "En el caso del hombre -describe Millán-Puelles- las 
inclinaciones naturales se constituyen como inclinaciones sin contar con el 
uso de la libertad de albedrío, pero la satisfacción a la que tienden puede ha-
llarse medida por un acto de libertad, a lo que hay que añadir que sólo de esta 
manera llega a realizarse propiamente en calidad humana"1 9. 
Cfr. F. INCIARTE, "Das Leib-Seele-Problem aus aristotelischen Licht", 15. 
Cfr. F. INCIARTE, "Das Leib-Seele-Problem aus aristotelischen Licht", 12. 
ARISTOTELES, De Anima, 431 b. 
A. MILLÄN-PUELLES, "El ser y el deber", Veritas et Sapientia, EUNSA, Pamplona, 1975,75. 
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Por esto, como nos preguntábamos al principio de este capítulo, se puede 
afirmar que en el hombre, incluso los actos más propios de la vida vegetativa 
y de la animal, tienen una naturalidad distinta. Por muy cercanos a la natura-
leza o inferiores que parezcan o que, de hecho, lo sean, lo natural en el hom-
bre es siempre racional, o lo que es lo mismo, se encuentra siempre matizado 
por la cultura. 
Y así, resulta innegable que el hombre come por ser un animal, pero preci-
samente por ser hombre, su modo de comer es totalmente distinto. Y no sólo 
eso, sino que tampoco hay una univocidad en los modos de comer humanos 
ni en lo que se come: el hombre es un ser con unas costumbres muy diversas 
y cambiantes, no sólo por los condicionamientos geográficos o climáticos, 
sino también por los culturales, inventados por él mismo: por ejemplo, a lo 
largo de la historia, ha comido con la mano o con cubiertos más o menos so-
fisticados; y, sobre la base de la acumulación de tradiciones y de técnicas (que 
son conocimiento), ha creado una gran riqueza cultural de la alimentación, 
que llamamos gastronomía. Es decir, una acción tan natural como el comer se 
sirve de muchas acciones "artificiales"20, y muestra muy claramente que el 
"estado puro" de la naturaleza humana es siempre cultural. Lo natural en el 
hombre no es lo animal, porque también en los actos más propios de su di-
mensión corporal se encuentra implicado el espíritu. Esto significa que el 
hombre no puede prescindir de su inteligencia y crea necesariamente un arte 
y una ciencia alrededor de sus necesidades vitales. 
La implicación del espíritu en todo lo referente a lo corporal se advierte 
con más clarividencia en los casos del vestido y de la vivienda. Y así, mien-
tras que los animales no necesitan vestirse para sobrevivir, el hombre no se 
limita a proveerse de lo que la naturaleza le ha negado; y por eso, a través del 
vestido, realiza algo más que la satisfacción de una indigencia. El vestido tie-
ne la posibilidad de ayudarle a desempeñar distintas funciones. El hombre se 
viste de una manera u otra, según lo que vaya a realizar, y no sólo eso, sino 
que esta actividad "natural" se ve afectada por un factor cultural, en el que 
consiste la moda 2 1. La producción del vestido ha permitido desarrollar todo 
un trabajo manual y material, lleno de posibilidades inventivas que trascien-
den la pura necesidad de cubrirse, y conecta con dimensiones humanas tan 
ricas como su carácter social, lúdico, religioso, etc. 
Y en lo que atañe a la vivienda, sucede algo análogo: como el hombre no 
se encuentra en la naturaleza con ella, termina inventándola. La casa es algo 
totalmente humano: es una solución a un problema, para el cual los instintos 
no son suficientes. Y por eso, hoy por hoy también, la vivienda es un signo 
Usamos "artificial" en su sentido etimológico: como hecho o constructo realizado por el hombre 
según una determinada arte; en esta medida tiene que ver con "fingir" o con "ficción", en cuanto imita-
ción artistica, metáfora, etc. 
2 1 Cfr. A. CRUZ PRADOS, "Moda, modos y maneras", Nuestro Tiempo, octubre 1990, 116-127; M. 
HERRERO, "Moda & postmodernità", Studi Cattolici, n. 493, marzo 2002,180-184. 
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inequívoco de civilización y de creatividad, no sólo intelectual sino también 
material, técnica y artística. 
Con todo esto, lo que queremos dejar claro es que, sin negar el hecho de 
que las necesidades vitales, básicas o naturales en el hombre puedan aseme-
jarse a formas de vida inferiores, lo que es específico en ellas es el modo pro-
piamente humano de satisfacerlas. Y como no se satisfacen de un modo uní-
voco, sino -según hemos visto- artificial o cultural, esas necesidades no son 
instintos. "La vida humana -afirma Millán-Puelles- ha sido siempre artificial 
en su modo de dar satisfacción a las necesidades naturales y, previamente a 
ello, en su efectiva manera de concebir estas mismas necesidades"22. Por tan-
to, en el hombre, también a nivel de estas necesidades, es posible hablar de 
racionalidad y libertad. 
Muchas actuaciones naturales y humanas2 3 son, pues, conjunción armóni-
ca de lo natural-corporal y lo inteligente-libre; y manifiestan una finalidad in-
trínseca, distinta a la que se da en la naturaleza, pero real. Por esto son cultu-
rales. El cuerpo humano no sólo es un cuerpo con espíritu, sino incluso un 
cuerpo para un espíritu, cuyos órganos más materiales tienen una disposición 
tal que sólo se explican porque pertenecen a una potencia -el cuerpo- capaz 
de ser actualizada por un acto altamente especializado, que es el alma racional 
humana. 
Si no tuviésemos cuerpo, no nos sentiríamos afectados por necesidades 
básicas, pero el modo en que las sentimos y la manera de satisfacerlas no son 
simplemente materiales: en el hombre, comer y beber, vestirse, habitar son 
acciones que participan de la universalidad de la razón. Tienen un carácter 
ilimitado, también cuando las necesidades son idénticas a las de los demás 
animales e incluso a las plantas. Aquello que los distingue es la mediación de 
nuestro espíritu: estas acciones básicas humanas aparecen como impregnadas 
o selladas por él 2 4. En esta medida, son actos humanos: culturales, libres, vir-
tuosos o viciosos. 
Pero no es todo. La misma denominación "necesidades básicas" sólo se 
puede referir a necesidades de un ser que tiene otras no básicas o superiores. 
Y esto prueba -a fortiori- que la vida propia del hombre no es la de un sim-
ple animal. Es decir, si bien comparte con las plantas y los animales determi-
nadas funciones, tiene otras que le pertenecen como propias. De ahí que sea 
pertinente responder a la pregunta que hemos formulado anteriormente: ¿cuál 
es la actividad que distingue al hombre como hombre?, ¿qué órganos corpo-
rales se actualizan para facilitarla? 
2 2 A. MILLÁN-PUELLES, Economía y libertad, Confederación Española de Cajas de Ahorro, Ma-
drid, 1974,34. 
2 3 Aunque no todas, ya que hay acciones estrictamente fisiológicas, como la digestión, el sueño, la cir-
culación etc., en las que resulta más difícil intervenir con una acción libre o voluntaria. De todas formas, 
hoy en día, esto es también posible por el amplio desarrollo de la industria farmacéutica. 
2 4 Cfr. A. MILLÁN-PUELLES, Léxico filosófico, Rialp, Madrid, 1984,564. 
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*** 
La posibilidad de objetivar el mundo permite la intervención del hombre 
en él y esto sucede como una transformación del medio, en tanto que medio. 
En esto consiste el trabajo, y muy concretamente el trabajo manual -técnico y 
artístico-, que va dirigido a satisfacer las necesidades corporales básicas. 
El hombre comprende el medio que lo rodea para darle continuidad, y crea 
productos artificiales, costumbres, artes. El hecho de que un actuar humano 
tan material o corporal como el alimentarse o el vestirse presente concrecio-
nes tan diferentes en la historia, revela que también su cuerpo se encuentra 
imbuido de la universalidad de la razón humana. Es la irrupción de lo que se 
ha llamado "cultura objetiva". 
La cultura se transmite gracias no sólo a un aprendizaje, sino también a 
una comunidad capaz de agrupar los conocimientos de algún modo. Por eso, 
se ha podido afirmar que la retención de los inventos -de herramientas, ins-
trumentos, utensilios-, de costumbres -sociales, educativas, etc.-, de las artes 
-cocinar, cocer, etc.-, es prueba cabal no sólo de una actividad inteligente, 
sino de una tradición, con capacidad de "guardar" ese logro y transmitirlo. De 
este modo, la acción técnico-artística implica conocimiento -revela una ra-
cionalidad-, y además "conocimiento intersubjetivo". 
Pues bien, de estos dos temas trataremos en los siguientes capítulos: en 
primer lugar, el trabajo manual como actividad específica humana; y en se-
gundo lugar, su inserción en una sociedad como la familia y su influencia en 
otros órdenes sociales. 
IV 
LA MANO: INTELIGENCIA Y LIBERTAD 
DE UN ÒRGANO CORPORAL 
Es célebre la frase de Anaxágoras, que probablemente sea la primera for-
mulación filosófica sobre la mano que conservamos: "El hombre -afirmó- es 
el ser más inteligente porque tiene manos". Pero es aún más famosa la co-
rrección de Aristóteles: "Más bien tiene manos por ser el más inteligente"1. 
En efecto, para el Estagirita el hecho de que el alma sea el principio activo del 
cuerpo debe traducirse por fuerza en que el cuerpo manifieste lo propio del 
alma y -como fruto de la observación del reino animal- descubre que son 
precisamente las manos las que mejor lo demuestran. Sin embargo, Santo 
Tomás añade una precisión a estas dos formulaciones griegas: del mismo 
modo que el alma es para el Estagirita "en cierta manera todas las cosas"2, las 
manos son las que permiten al hombre hacer -también análogamente- todas 
las cosas: son "órganos de órganos, ya que por ellas el hombre puede crear 
para él herramientas de infinitos modos y para infinitos efectos"3. 
La expresión tomasiana -organa organorum- nos resulta ahora extrema-
mente familiar, pues da continuidad a las consideraciones del capítulo ante-
rior. En el hombre, con alma racional, era lógico que hubiera alguna o algu-
nas actividades específicas propias suyas. La filosofía clásica no ha dudado 
en sostener que dichas actividades sean las propias del alma: entender, querer, 
etc. La semejanza con Dios -afirma el propio Santo Tomás- se encuentra en 
el hombre según la imagen del alma; en el resto de las partes del hombre, en 
cambio, la semejanza con Dios se da en términos de vestigios4. 
Ahora bien, como veíamos anteriormente, la dimensión racional del alma 
humana se actualizaba según tres modos distintos -la teoría, la praxis-moral y 
la praxis-poiética- y, por tanto, la poíesis o actividad productora puede refle-
jar también esa semejanza con Dios. Teniendo esto en cuenta, una primera 
1 ARISTÓTELES, Las partes de los animales, 687 a 8. 
2 ARISTÓTELES, De Anima, 431 b. 
3 Es el texto completo es el siguiente: "Anima intellectiva, quod est universalium comprehensiva, habet 
virtutem ad infinita. Et ideo non potuerunt sibi determinan a natura vel deterrninatae existirnationes natu-
rales, vel etiam determinata auxilia, vel defensionum vel tegumentorum; sicut alus animalibus, quorum 
animae habent aprehensionem et virtutem ad aliqua particularia determinata. Sed loco horum omnium, 
homo habet naturaliter rationem, et manus, quae sunt organa organorum, quia per eas homo potest sibi 
praeparare instrumenta infinitorum modorum, et ad infinitos effectus". TOMAS DE AQUINO, Stimma 
Theologica, I, q. 76, a. 5, ad 4. 
4 TOMÁS DE AQUINO, Summa Theologica, I, q. 93, a 6, c. 
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definición del trabajo manual que realiza el hombre sería la que lo describe 
como una actividad o función propia del alma racional y de los órganos espe-
cíficos corporales que lo posibilitan. En efecto, así como alimentarse es una 
función del alma vegetativa, que la planta la ejecuta a través de sus raíces co-
mo órganos propios, o, en el caso de los animales y en el hombre, a través del 
hocico o de la boca respectivamente; o bien, igual que el movimiento local es 
función del alma animal, que se sirve de órganos como alas, patas, aletas, 
presente también en el hombre, que se mueve con los pies; de igual modo, el 
trabajo manual manifiesta la intencionalidad del saber racional poiético, pro-
pio del alma racional humana, que nos permite hablar del trabajo como la 
función que actualiza el órgano correspondiente, exclusivo del hombre, que 
en este caso son las manos humanas: organa organorum. 
*** 
Desde la fenomenología se ha hecho cada vez más frecuente calificar de 
"intencionales" algunas propiedades de los seres con vida: intencionales son 
los procesos de crecimiento, de nutrición y de reproducción; intencionales 
son los órganos del sistema motor que cuentan además, para trasladarse en el 
espacio, con la ayuda de la intencionalidad sensitiva; intencional es toda fun-
ción corporal que tiene como fin el conocimiento a partir de los sentidos: el 
tacto, la vista, el oído, el olfato, el gusto, y también la percepción, los deseos, 
pasiones y tendencias. Intencional es, pues, todo movimiento que tiene una 
finalidad, bien sea a modo de objeto, bien sea a modo de término. Sin embar-
go, propiamente hablando, lo intencional siempre se relaciona con algún tipo 
de conocimiento o de deseo. Para admitir que la mano participa de esta nota, 
habrá que demostrar las afirmaciones de Anaxágoras, Aristóteles y Santo 
Tomás sobre la inteligencia de la mano. 
En primer lugar, parece lícito sostener que, a través de la mano, podemos 
ejercer un conocimiento de tipo sensorial y, concretamente, táctil. Este senti-
do que siempre se ha considerado el menos "espiritual" -por llamar de algún 
modo a la vista o al oído- presenta aspectos muy relevantes. Santo Tomás 
explica que es el sentido fundante de todos los demás sentidos; y también que 
es el que mejor refleja la realidad corpóreo-espiritual humana5. Son varias las 
razones: por ejemplo, el tacto no se encuentra unido a un órgano determinado 
-tampoco específicamente a la mano-; ni se halla en ninguna parte corporal 
concreta: está en todo el cuerpo, a través de la sensibilidad de la piel. Además 
y a diferencia de la mayor parte de los sentidos (excepto el gusto, que le sigue 
en cuanto a la "materialidad"), el objeto al que se dirige el tacto es el punto 
medio entre contrarios: entre el frío y el calor, lo húmedo y lo seco, etc. Tal 
apertura a los opuestos es una característica que comparte con la infinitud del 
Cfr. TOMAS DE AQUINO, Summa Theologica, I, q. 75, a. 5, c. 
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alma, abierta a todas las cosas. Y de ahí que también en este sentido, clara-
mente corporal, se manifieste nuestra racionalidad: somos corpus mixtum, es 
decir, un cuerpo vivificado por un alma intelectual6. 
No sorprende, por tanto, que entre todos los animales sea el hombre el que 
posea el sentido del tacto del modo más desarrollado7. Pero aún Santo Tomás 
añade otros particulares: "entre los mismos hombres, aquéllos que tienen 
mejor tacto, son los más inteligentes"8; conclusión que nos permite atribuir a 
la mano y a las acciones propiamente manuales un conocimiento de gran al-
cance. 
Si la mano es, pues, inteligente, es lícito preguntamos a continuación si 
posee algún tipo de libertad. Como veíamos en el capítulo segundo, las ma-
nos de los homínidos se distinguen claramente de las de sus antecesores: son 
capaces de sujetar objetos pequeños con las yemas del pulgar y del índice, y 
presentan una movilidad indefinida y una precisión de movimientos muy alta. 
A través de la mano, se abre un espectro de posibilidades creativas y unas ha-
bilidades, que el sujeto puede adquirir. Y a esta indeterminación corporal po-
demos llamarla -quizás también con una expresión análoga y siguiendo suge-
rencias de Millán-Puelles, ya mencionadas con anterioridad- libertad radical. 
Se trata, pues, de una especie de liberación del instinto animal, por la que las 
extremidades del hombre -en particular, las manos- no se encuentran unívo-
camente dirigidas hacia un tipo concreto de movimientos: pueden hacer 
"abstracción" y trascender los condicionamientos físicos y biológicos propios 
de la corporalidad animal no racional. 
Todo lo cual nos permite concluir que la producción de un instrumento, 
fruto del trabajo manual del hombre, demuestra que la inteligencia actúa a 
través de la mano, y que ésta continúa objetivamente a aquélla. Producir un 
instrumento puede parecer inicialmente el término de la actividad laboral, pe-
ro una vez que lo producido adquiere existencia propia, el hombre es capaz 
de re-utilizarlo como un medio que abre otras posibilidades "infinitas", según 
aclara Santo Tomás. Nos hallamos ante el infinito mundo de los medios que 
es la técnica. A su vez, el entrelazamiento de la razón y de las manos revela 
cómo interactúan nuestras dimensiones espirituales y corporales, hasta crear 
-con una creatividad propia y real- productos que continúan lo natural y reci-
ben el calificativo de cultural. La novedad -el invento- manifiesta la inteli-
gencia y la libertad de la mano del hombre. 
6 Cfh TOMÁS DE AQUINO, Summa Theologica, I, q. 75, a. 5, c. 
7 Posteriormente, todas estas afirmaciones han sido confirmadas por estudios neuro-fisiológicos: tanto la 
mano - y especialmente los dedos- como el gusto -la lengua- en el hombre, son notablemente más sensi-
bles que el resto de los animales; y a estos sentidos corresponden las más amplias áreas somestésicas en el 
tálamo. Cfr. F. PONZ PIEDRAFITA, Neurofisiología, Síntesis, Madrid, 1989, 120-121; J. JIMÉNEZ 
VARGAS y A. POLAINO LLÓRENTE, Neurofisiología psicológica fundamental, Ed. Científico-
médica, Barcelona, 1992,3 a ed., 74-82. 
8 TOMÁS DE AQUINO, Summa Theologica, I, q. 75, a. 5, c. Cfr. también la explicación al respecto de 
A. ZIMMERMANN, Thomas lesen, Legenda 2, Frankfurt, 2001,194. 
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*** 
Ahora bien, ¿es la mano siempre inteligente? O mejor dicho, ¿qué pasa 
cuando la mano no crea instrumentos o herramientas destinados a perdurar 
como medio de producción, sino simplemente bienes de uso y/o consumo pa-
ra satisfacer las necesidades básicas de la vida? Esta distinción -por lo demás 
aristotélica9- parece estar en la base de una interpretación relativamente re-
ciente de esta temática, a saber, la de Hannah Arendt en su obra The Human 
Condition10 donde explica la conveniencia de distinguir entre labor, trabajo y 
acción". 
Por labor -the labour of our body- entiende la actividad propia de nuestro 
cuerpo, relacionada de modo inmediato con las necesidades vitales y con la 
conservación tanto del individuo como de la especie: alimentarse y preparar 
alimentos, crecer, curar deficiencias y enfermedades, protegerse de las incle-
mencias del tiempo. Es decir, quehaceres que identifica con los que mantie-
nen el metabolismo de la vida y que -aparte de la vida misma- no dejan hue-
lla tras de sí. Lo producido en este nivel -explica siempre Arendt- es consu-
mido en el instante mismo de su producción. 
Con el trabajo -the work of our hands-, en cambio, identifica lo que he-
mos llamado tarea fabricadora o productora, o, lo que es lo mismo, la activi-
dad manual que surge de la capacidad imaginativa y creadora del nombre, y 
da lugar a instrumentos que no se consumen, sino que permanecen, adqui-
riendo por así decir una dinámica propia, ya que sirven o pueden servir, a su 
vez, como medios. 
Por acción finalmente entiende lo que los griegos definían como vida cívi-
ca: el dialogar y convivir entre hombres que se reconocen libres y se propo-
nen metas o hazañas que doten de valor a la vida. 
Según esta división, el hecho de que la actividad propia de la labor -las 
específicas de la vida corporal humana: comer, vestirse, habitar; y otras: pre-
parar la comida, el vestido, decorar- dé lugar a productos de uso para el in-
mediato consumo del hombre, y que sean actos corporales, representa una 
nota suficientemente decisiva para distinguirla de lo que llama trabajo. 
Ahora bien, ¿es correcta esta separación entre labor y trabajo! Lo primero 
que hay que afirmar es que, stricto sensu, quizás no sea aristotélica, aunque lo 
La encontramos en el primer libro de Política, capítulo IV: bienes de producción y bienes de uso. cfr. 
1254 a 1-5. 
1 ( 1 H. ARENDT, The Human Condition, The University of Chicago Press, Chicago, 1959, 2 a ed., 30-
32; la edición alemana: Vita activa oder vom tätigen Leben, Stuttgart, 1960. 
Esta distinción es propuesta al principio del libro, y glosada y desarrollada después a lo largo de toda 
la obra. 
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parezca12. Es más, Arendt cita explícitamente a Locke: the labour of our body 
and the work of our handsu. 
Y es que la diferencia que Arendt señala no se basa en el tipo de acto 
-ambos son poíesis- sino, por decirlo de algún modo, en el órgano por el que 
ese acto se ejecuta (todo el cuerpo para la labor, y las manos para el trabajo) 
y, sobre todo, en lo que el producto dura o también en su utilidad. Sin embar-
go y en nuestra opinión, son precisamente estas dos razones de la distinción 
entre labor y trabajo las que no parecen justificarse. 
Al identificar la labor con los actos del cuerpo -the labour of our body-, 
Arendt les atribuye un carácter "metabólico" y, en esa medida, necesario, con 
una necesidad física del organismo. Por contrapartida, el trabajo es fruto de la 
capacidad imaginativa y creadora del hombre a través de las manos -the work 
of our hands-, ausentes en la labor. Los actos vitales de esta actividad son, 
pues, actos que -según Arendt- no parecen relacionados ni con la imagina-
ción ni con la inteligencia ni con la virtud. 
La sospecha de confusión resulta inevitable, porque unifica en un mismo 
plano actos claramente metabólicos o fisiológicos y actos como el comer, 
vestirse y habitar, que no se incluyen en los anteriores. Mientras aquéllos -por 
ejemplo, la necesidad de oxígeno, el consumo de calorías, el sueño- que son 
comunes, por ejemplo, entre los mamíferos, corresponden a lo más somático 
del organismo vivo y funcionan -por decirlo de algún modo- independiente y 
sistemáticamente; los otros -comer, vestirse, habitar-, siendo también natu-
rales, corresponden -como veíamos- a funciones vitales que en el hombre 
son conscientes y puede realizarlas more humani, es decir, racional y libre-
mente y, por tanto, también culturalmente. Esta diferencia es la que explica 
que el modo de satisfacer el hambre, la desnudez, el frió, etc. difiera no sólo 
de una época a otra, sino también de una comunidad a otra y de una persona a 
otra. Es más, la diversidad de estas necesidades clasifica, en buena medida, 
los distintos grupos sociales14. 
Además, Arendt incluye bajo el término labor actividades claramente dis-
tintas: una cosa es alimentarse, vestirse y habitar, que son actos en orden a la 
supervivencia, y otra es la actividad que el hombre lleva a cabo para satisfa-
cerlos, y que da lugar a concreciones muy diversas como la gastronomía, la 
decoración, la elaboración de ropa, la artesanía, etc. Es verdad que todas estas 
acciones tienen que ver con las necesidades vitales, pero cocinar, coser y de-
corar pueden ser considerados trabajos manuales -the work of our hands-
' Aristóteles no distingue propiamente entre labor y trabajo. Ambas actividades pertenecen a la dimen-
sión práctico-poiética En todo caso -y adelantamos-, establece una diferencia según cómo va a servir lo 
producido: es decir, entre un bien de uso y otro de consumo. 
1 3 J. LOCKE, Second Treatise of Civil Government, sec. 26. Se encuentra citado en varios capítulos de 
The Human Condition, 30-32. 
1 4 Cfr. N. GRIMALD1,109 ss. 
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aunque sus productos sean de brevísima duración y el hombre los consuma 
para mantener su vida corporal. 
Tampoco parece que la diferencia entre el producto de la labor y el del 
trabajo resulte determinante para distinguir estas dos actividades. El hecho de 
que sea o no duradero -es decir, de que se consuma o bien sirva indefinida-
mente-, es una circunstancia que Aristóteles tiene en cuenta pero no hasta el 
punto de convertirla en criterio para diversificar un acto como la praxis-
poiética en lo que Arendt llama labor y trabajo. En cambio, la duración o no 
duración aplicada a la acción misma sí que es decisiva para otro tipo de dis-
tinción: en concreto, aquélla por la cual el Estagirita clasifica al conocimiento 
y a la virtud como actos perfectos e inmanentes, frente a lapoíesis, como acto 
imperfecto y transeúnte. 
Como ha destacado Leonardo Polo, esta clasificación es absolutamente 
fundamental dentro del corpus aristotélico. Los primeros son siempre simul-
táneos a sus objetos e inmateriales: "Uno piensa y ha pensado, entiende y ha 
entendido"15. El acto poiético, en cambio, tiene una duración, un tiempo -en 
esa medida, es un movimiento físico- y acaba cuando concluye la producción 
del efecto: "Mientras se edifica no se tiene lo edificado, y cuando se tiene lo 
edificado ya no se edifica. Eso es kínesis. El estar edificando existe mientras 
la casa no está hecha, de manera que si la acción de edificar se interrumpe, su 
fin, es decir, la casa, no se alcanza"16. Y este es el caso tanto de la labor como 
del trabajo, en el sentido que les otorga H. Arendt, porque aquello que produ-
cen -independientemente de que se consuma o no- es el término de una ac-
ción distendida en el tiempo, la cual deja de existir cuando obtiene su resulta-
do. 
Todo parece indicar que la clasificación de los actos del hombre que pro-
pone Arendt los separa en compartimentos estancos: niega la relación entre 
ellos y, al hacerlo, impide una nota no pequeña de la naturaleza humana: la 
participación de la razón en la corporalidad y, por tanto, también en sus actos 
más específicos. Todo parece indicar, por tanto, que el trabajo manual para 
esta autora no puede poseer en plenitud el calificativo de inteligente. 
*** 
1 5 ARISTÓTELES, Metafísica, Gredos, Madrid, 1987,2 a ed, 1048 b 22-24. Polo parafrasea esta expre-
sión aristotélica del siguiente modo: "Se ve se tiene lo visto y se sigue viendo, porque el ver posee ya lo 
visto". L. POLO, "La cibernética como lógica de la vida", Studia Poliana, 2002, n° 4 ,11 . Para un estudio 
de las fuentes de estas tesis aristotélicas en relación con la interpretación de Polo, cfr. J. M. POSADA, 
"Finalidad en lo físico. El movimiento como concausalidad", en ibidem, 81-111. Ahí cita los siguientes 
textos del Estagirita: Física, III, 1; Metafísica, IX, 6; De Anima, II, 5. De todas formas, en el sentido que 
hemos estado dando a la praxis-poiética, es preciso admitir que sí se trata de una operación vital, distinta 
del conocer y de la virtud, pero -como el mismo L. Polo señala en otras obras- manifestación de la racio-
nalidad humana Cfr., por ej., "Tener y dar", Estudios sobre la Ene. Laborem Exercens, BAC, Madrid, 
1987,201-230. 
1 6 L. POLO, "La cibernética como lógica de la vida", 11. 
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No es, sin embargo, Hannah Arendt la única voz que negó al trabajo ma-
nual su dimensión racional. El desarrollo científico-tecnológico también con-
tribuyó a esta apreciación. Lo veremos ahora. 
Hemos señalado ya cómo el término tékhne se refería indistintamente al 
arte y a la técnica hasta entrada la Edad Moderna17. Hoy en día la técnica se 
ha independizado del arte y ha entrado a formar parte de la ciencia moderna. 
Desde Galileo, ésta se define como un saber particular acerca de lo particular, 
y constituye el prototipo del conocimiento humano a partir de la modernidad. 
Ambas dimensiones de la racionalidad humana -la ciencia y la técnica- se 
constituyen en el paradigma de la actividad del hombre, pero con característi-
cas distintas a las que la filosofía clásica había acuñado. Concretamente, la 
ciencia se despoja del carácter contemplativo de la teoría y, por tanto, el co-
nocimiento a que da lugar no versa sobre lo universal y necesario -sobre lo 
eterno- sino sobre lo particular. 
Por su lado, el saber técnico ya no será lo específico del trabajo manual, 
tan estrechamente vinculado con la racionalidad práctico-poiética, sino sinó-
nimo de un tipo de producción mecánica, industrial o cibernética, en el que la 
máquina se convierte en el principal agente, que sigue unas reglas fijas, y en 
la cual no se puede dar la creatividad. El producto material puede llegar a ser 
el resultado de una acción mecánica inconsciente y repetitiva, en el que el co-
nocer o el improvisar poco papel desempeña, hasta el punto de que, incluso la 
improvisación, puede jugar una mala pasada y estropearlo (o mal-lograrlo). 
Ciertamente, el progreso tecnológico fue recibido inicialmente con gran 
euforia: al fin parecía que la racionalidad científica y la técnica iban a elimi-
nar el trabajo, especialmente el manual. La invención de la máquina fue una 
ocasión real para sustituir muchos trabajos forzados o simplemente materiales 
y manuales, que se volvieron innecesarios. Pero después de pocas décadas, no 
sólo Marx, sino también Durkheim, Weil y otros pensadores denunciaron la 
alienación del obrero, que "sirve a la máquina", y acaba sabiendo "lo mismo 
al cabo de ocho años que al cabo de ocho días"1 8. Y no les faltó razón. 
Simultáneamente, empezaron a verificarse las tesis de Husserl sobre la 
deshumanización de la sociedad, largamente desarrolladas en su obra La cri-
sis de las ciencias europeas (1939), que otros autores como Horkheimer 
{Eclipse de la razón, 1947) o T. W. Adorno {Dialéctica negativa, 1967), con-
tinuaron. Sus denuncias sirvieron para desvelar cómo, en la sociedad domi-
nada por la técnica -la tecnocracia-, el trabajador quedaba absorbido en los 
distintos ámbitos de producción. 
Ahora bien, descalificar toda la técnica resultaría también tan erróneo co-
mo utópico. Por un lado, hay que distinguir entre la técnica en el sentido ma-
Para tener una idea completa de los cambios que han sufrido ambos tórranos, cfr. R. SPAEMANN, 
Lo naturaly lo racional, Rialp, Madrid, 1989,125-155. 
1 8 N. GRIMALDI, 56-57. 
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terial u objetivo, que podemos ejemplificar con la máquina. En este caso, los 
procesos ciertamente no exigen de suyo que sean conscientes o inteligentes. 
Servir a una máquina podría llegar a ser una actividad menos humana que 
otras, siempre y cuando se demuestre que un trabajo así impide el ejercicio 
del conocimiento o de la virtud. 
Pero hay otro sentido del término "técnica" que podríamos llamar subjeti-
vo y poiético, por el cual nos referimos a un actuar -o quizás mejor: un cono-
cer- no transferible a una máquina, y es el que se puede equiparar al trabajo 
manual. Aunque la historia nos enseñe que muchas veces las herramientas, 
primero, y las máquinas, después, han logrado sustituirlo, es también una 
verdad histórica que surgen siempre nuevas posibilidades de trabajo técnico, 
imprevisibles a priori, y que son precisamente fruto de las infinitas posibili-
dades inventivas de la inteligencia y de las manos, ya anunciadas por el mis-
mo Santo Tomás. De ahí que, en esta acepción de la "técnica", el elemento 
cognoscitivo y creativo de la inteligencia y de la imaginación (quizás no uni-
do necesariamente al de belleza) se encuentra presente de modo esencial; y 
por esto también, ni la técnica ni el trabajo manual son de suyo irracionales'9. 
Es este punto el que permite concluir que cualquier trabajo de tipo poiético 
-es decir, sin distinguir entre uno predominantemente artístico y otro predo-
minantemente técnico- revela la naturaleza corpóreo-espiritual del hombre. 
La distinción contemporánea entre arte y técnica no va dirigida a rechazar lo 
técnico como irracional por el hecho de ser producido por una máquina o por 
la cadena industrial. El trabajo manual humano es mucho más. 
*** 
Como quizás se haya advertido, todas estas notas en tomo a la técnica y al 
trabajo, propias de la modernidad, implican una evolución con respecto de la 
división de los trabajos. Concretamente, fue sustituyendo la que estuvo vi-
gente hasta la Edad Moderna, que distinguía entre tareas liberales, propias 
-como recordaremos- de los ciudadanos de la polis, que se encontraban libe-
rados de las tareas materiales para dedicarse a la virtud; y las serviles, que, 
por el contrario, eran las específicas de los esclavos, primero, y de los siervos, 
después; y que se caracterizaban por ser de índole manual y por dirigirse a 
satisfacer las necesidades más básicas. 
Hoy en día, la distinción más común es la que separa trabajos manuales de 
trabajos intelectuales, como la docencia, la dirección de una empresa, la polí-
tica, etc. La mayor parte de las veces que nos referimos a una actividad ma-
nual, estamos atendiendo a actividades de índole material, que pueden ser 
entendidas como técnicas o artísticas, o las dos cosas a la vez. En cuanto 
Volveremos sobre esto, siguiendo las sugerencias de F. INICIARTE, Breve teoría de la España mo-
derna, EUNSA, Pamplona, 2001, cap. IV: "La situación actual del arte". ! 
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poiético, el trabajo manual y material presenta una estrecha relación con su 
producto. Y de esta relación nace una nueva división. Por un lado, las así lla-
madas bellas artes, que son las que mejor expresan el sentido moderno del 
arte. Su criterio de valor primordial no es el uso o la satisfacción de necesida-
des vitales, aunque haya quienes -pensamos que no sin razón- defiendan pa-
ra ellas el papel de satisfacer necesidades espirituales. En todo caso, una obra 
de arte no es útil para nada: se contempla, se goza, y si sirve para algo, es más 
bien per accidens. 
En contraposición, encontramos un tipo de quehaceres que efectivamente 
tienen por finalidad remediar las necesidades naturales o básicas del hombre, 
y se realizan principalmente transformando lo que la naturaleza les ofrece: 
son los trabajos manuales y materiales, que tienen por término productos que 
pueden ser duraderos o no; o también que pueden consumirse o gastarse; etc. 
Y el "etcétera", en este caso, es importante, porque no siempre este tipo de 
trabajos se traducirá en una cosa hecha, en el sentido literal de la palabra. Tal 
es el caso, por ejemplo, de la enfermería y, en general, de las actividades rela-
cionadas con el cuidado de la vida, que contribuyen a restablecer la salud, pe-
ro no dan lugar a nada exterior cuantificable. 
Si el acto poiético es el que transforma una realidad exterior y material, 
entonces será una acción que dura mientras aún no está alcanzado el efecto y, 
una vez conseguido, deja de existir. El hecho de que el efecto sea una cosa, 
un producto o el restablecimiento de una situación de hecho (como la salud), 
es secundario: y esto es lo que Aristóteles definió comopoíesis. 
*#* 
Acabamos este capítulo con una última y breve apreciación. A lo largo de 
estas páginas, hemos descrito notas decisivas de los trabajos manuales y ma-
teriales, de las necesidades vitales que satisfacen, así como la posibilidad de 
una fuerte componente cognoscitiva. Su carácter poiético los configura como 
trabajos técnicos, artísticos o, si se prefiere, las dos cosas a la vez. 
De todas formas, estas afirmaciones sobre la mano no deben entenderse 
excluyentes de otras notas específicas. Con las manos se ejecutan innumera-
bles gestos -muy diversos-que reflejan nuestra espiritualidad y que confor-
man todo un conjunto de signos que han dado lugar a un lenguaje propio y 
completo. Con la mano se firman contratos, se saluda efusivamente o se ma-
nifiesta nuestra relación con Dios: las manos ayudan a rezar. En virtud de la 
movilidad de la mano, el cuerpo se presenta como un medio de comunicación 
y de expresión del todo singular. 
Hablando, por tanto, con propiedad, el trabajo manual es ciertamente un 
trabajo material. Pero después de todo lo dicho, podríamos elevar una simple 
pregunta: ¿es sólo eso? Si la mano es inteligente y libre, ¿cabe dar algún paso 
más? Una primera respuesta -que adelantamos- nos conduce a la capacidad 
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comunicadora de los trabajos manuales y materiales y, de modo especial, a 
explicar en qué medida pueden comunicar a través de la materia. 
V 
La descripción de los trabajos manuales, destinados a satisfacer las necesi-
dades vitales del hombre, desde la racionalidad práctico-poiética, puede y de-
be ser aún completada. Lo humano marca ciertamente una gran diferencia: el 
servicio al cuerpo del hombre, aún en este nivel que puede parecer estricta-
mente material, no es equiparable a ningún otro dentro de la naturaleza, por-
que como se ha afirmado de diversos modos, "el hombre es cuerpo pero 
cuerpo personal"1. 
De la persona, por ejemplo, Kant sostuvo con clarividencia que nunca de-
bería ser tratada como un medio, sino siempre como un fin. Es, por tanto, una 
especie de instancia absoluta, o -con expresión de R. Spaemann- de "un ab-
soluto relativo", que se sabe imagen de un Absoluto incondicionado. Esta 
condición de absoluto de la persona, sea cual sea su situación hic et nunc, es 
decir, estando enfermo, en coma profundo o en estado vegetativo, inmovili-
zado, mutilado, deficiente mental, en embrión, etc., constituye el fundamento 
para el reconocimiento de su dignidad, lo cual conduce a una mejor compren-
sión del trabajo o quehacer cuyo fin consiste en mejorar o mantener la vida de 
cualquier persona, porque con los cuidados que proporciona se contribuye a 
humanizar también las dimensiones de la vida que -según veíamos- pueden 
parecer menos humanas. Y es que "ser, para los hombres -afirma R. Alvira-, 
es vivir como hombres"2. 
Ahora bien, si esto es así, es también verdad que la humanización de una 
persona, de una sociedad, de un ámbito concreto, no debe darse por supuesta. 
Es preciso proponérsela y -hoy más que nunca- es preciso también recuperar 
su auténtico sentido. Pues bien, las tesis que desarrollaremos en este capítulo 
se dirigen a desvelar cómo unos trabajos, en apariencia predominantemente 
materiales, son capaces de transmitir una realidad que hasta hace pocos dece-
nios era totalmente evidente: el sentido de familia y de hogar. Con otras pala-
bras, se trata de justificar por qué unos quehaceres manuales pueden recibir el 
adjetivo de "domésticos" (del latín domus: casa), y en qué medida "configu-
ran o crean" el hogar, entendiendo por tal el fin concreto de dichos trabajos. 
1 J. BALLESTEROS, Ecologismo personalista, Tecnos, Madrid, 1995,34. 
2 
R. ALVIRA, El lugar al que se vuelve. Reflexiones sobre la familia, EUNSA, Pamplona, 1998,54. 
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Vayamos por partes. Hay, como decíamos, diversas notas que podemos 
atribuir a la persona: el ser humano se caracteriza por poseer una intimidad 
rica de vivencias y también por tener la capacidad de manifestarse a los de-
más y de hacerlo libremente. El hombre es un ser social, que se relaciona con 
su entorno natural desde el comienzo de su existencia en el seno materno: su 
primerísima experiencia relacional, su primer hogar, su primer habitat es este 
cuerpo altamente especializado para albergar la vida humana. 
Hablar de hogar nos lleva a hablar de familia. Hablar de familia nos remite 
a otros conceptos, evidentes, primarios, naturales: padre, madre, hijos, her-
manos, vida; y quizás también abuelos y tradiciones, amigos y costumbres, 
educación y virtudes. Pero no sólo eso. Muchas veces hablar de familia y de 
hogar nos conduce a otro tema también básico y quizás, aparentemente, mate-
rial: casa, tierra natal. 
La casa, el hogar, es el lugar del que el hombre procede, donde vive y em-
pieza su existencia: es propiamente "el lugar al que se vuelve" y donde "so-
mos aceptados de modo absoluto, y no sólo a condición de algo"3. En el ho-
gar se afirma el proceso de fonnación de la personalidad humana y se adquie-
re una intimidad: la convivencia con el padre y la madre, con los hermanos, 
los límites lógicos de ésta, las experiencias propias de toda familia -el naci-
miento y la muerte, la amistad, las costumbres-, todo va formando un con-
junto de puntos de referencia, donde la persona se va conociendo y va desa-
rrollando sus capacidades naturales en una dirección o en otra. 
Para comunicarse, el hombre necesita de otros hombres. Pero si el hombre 
no tuviera motivos para esa comunicación, tampoco necesitaría la comunica-
ción misma. En el orden cronológico, los primeros motivos que exigen una 
comunicación intersubjetiva son los relacionados con la supervivencia. El 
hombre llega a la vida -lo hemos visto en capítulos anteriores- como un ser 
inviable: solo no sobrevive. Por esto, hablar de intersubjetividad humana es 
admitir que, para todo hombre, su primer modo de insertarse en el mundo es a 
través de la comunidad familiar. 
Son innumerables los textos que se han dedicado -sobre todo últimamen-
te- a la institución familiar como primera instancia educadora, como el lugar 
de la humanización del hombre, como el espacio social por antonomasia, 
donde la persona empieza a conocer su dimensión individual y relacional. Se 
podría pensar que -al igual que el término "trabajo"- la comprensión de lo 
que significa familia sufre también sus avatares. Sin embargo, hay que reco-
nocer que, hoy en día, no sólo sigue siendo objeto de diversos estudios, sino 
que las controversias a las que da lugar -en países que reciben el calificativo 
de altamente civilizados- están alcanzando cotas nunca vistas. De ahí que 
3 R. ALVI RA, El lugar al que se vuelve, 24. 
Antropología y trabajos 63 
consideremos muy necesario comenzar por una breve profundización históri-
ca4. 
*** 
Puede resultamos difícil hoy en día imaginamos lo que supuso la familia 
-los tan propiamente llamados lazos familiares- para el hombre primitivo. La 
vida urbana constituye un freno no pequeño para esta comprensión, porque la 
realidad social actual es mucho más amplia y compleja que la del paleolítico, 
periodo que no conoce ni la producción de alimentos, ni las ciudades, ni la 
escritura. Entre los rasgos más definitorios de estos primeros pobladores está 
la conciencia de vinculación con el grupo. En un estudio realizado por E. O. 
Wilson5 se expone que, en esa época prehistórica, es muy probable que se 
formasen grupos locales, generalmente de un máximo de 100 personas, con 
la familia como unidad social básica. Además, parece también bastante segu-
ro que se dieran cuidados maternales prolongados, con una marcada sociali-
zación de los niños y unos lazos duraderos entre madres e hijos, y especial-
mente entre madres e hijas. 
Pero las primeras reflexiones filosóficas sobre esta realidad humana las 
encontramos en los griegos. Aristóteles definió la casa (el término griego es 
oikía, también traducido por familia) atendiendo precisamente a los trabajos 
en orden a la supervivencia. La casa representa la primera forma de unidad 
organizativa humana y la agrupación mínima desde la que se atienden las ne-
cesidades cotidianas de la vida, porque, además de reunir a todos sus miem-
bros -la mujer, los hijos, los esclavos-, guarda también los instrumentos para 
el trabajo. Toda casa se determina según unas leyes propias: de ahí que la 
conjunción de los términos oikíay nomos diese lugar a la economía, y que su 
primera acepción se refiriese precisamente a este tipo de actividades6. 
Varias familias formaban una aldea, esta vez para satisfacer las "necesida-
des no cotidianas", y varias aldeas, una ciudad, en la cual se daba la vida bue-
na, entendida como posibilidad efectiva para los que estaban libres de las 
preocupaciones materiales. "Es manifiesto, escribía en la Política, que la ciu-
dad es una de las cosas naturales y el hombre es por naturaleza zoon politi-
kóri"'. La traducción de esta expresión griega admite -como es sabido- dis-
tintas posibilidades: "animal político" y también "animal social". "Animal 
político" dice propia y etimológicamente relación a una polis, lugar donde el 
hombre vive como ciudadano libre que co-participa en su gobierno (los de-
Merecería también una profundización cultural, ya que se trata de una realidad con riquísimas mani-
festaciones en las distintas sociedades actuales. No es el sitio para hacerlo: lo dejamos sólo apuntado. 
5 O. WILSON, Sociobiología, Omega, Barcelona, 1980, citado por J. ECCLES-H. ZEIER, 92-93. 
" Cfr. ARISTÓTELES, Política, 1252 b. 
7 ARISTÓTELES, Política, 1253 a 2. 
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más -mujer, hijos, esclavos- no son propiamente políticos). La traducción de 
"ariimal social" se debe probablemente a la afirmación que acto seguido es-
cribe Aristóteles: "Esto es lo propio del hombre frente a los demás animales 
poseer él solo, el sentido del bien y del mal, de lo justo y lo injusto, y de los 
demás valores, y la participación comunitaria de estas cosas es lo que consti-
tuye la casa y la ciudad"8. 
En efecto, aunque casa y ciudad no son -para el Estagirita- dos términos 
análogos, en este punto -el de la diferencia del hombre con los animales y la 
no soledad que le caracteriza- coinciden. Por eso, hay una precisión de 
Hannah Arendt que resulta de interés: todo hombre -explica- es primero so-
cial y después político. La sociabilidad pertenece al ámbito de la casa, de lo 
doméstico, como comunidad natural, y tanto ella como sus reglas son un fe-
nómeno pre-político9. 
Ahora bien, hay que delimitar el sentido aristotélico de lo "doméstico" y 
"político", puesto que -lo hemos visto ya- la vida de un hombre limitada a su 
casa no parece ser la de un hombre pleno, acabado, perfecto. Siguiendo con la 
interpretación de Arendt, hoy en día, cuando nos referimos a lo privado, ya no 
nos percatamos de que esta palabra proviene de "privación": ése es, en cam-
bio, el sentido aristotélico de "doméstico". Por eso, el hombre, para ser tal, ha 
de salir de su casa y participar de la polis, de la ciudad, donde hay libertad y 
donde -lejos de dejarse absorber por las necesidades vitales-, puede alcanzar 
la virtud. 
En la polis, el hombre es libre; y esto significa que ni impone reglas ni es 
regulado por ninguna. A diferencia de la casa -donde hay desigualdad en sus 
miembros: el patrón o amo ordena y manda a las mujeres, a los hijos y a los 
esclavos-, en la polis lo que reina es la igualdad: se vive y se trata con perso-
nas semejantes10. 
*** 
En la civilización romana, el derecho continuó esta concepción y la plas-
mó en sus leyes sobre la institución familiar. Es conocida la figura del pater-
familias con todos los poderes sobre la esposa (manus), descendientes (patria 
potestas), potestas sobre los esclavos, y mancipium sobre los ciudadanos ro-
manos reducidos a condición servil. Sin embargo, el derecho romano no pre-
vio esta protección legal para quienes no gozaban de la ciudadanía. La inno-
vación del cristianismo supuso hacer frente a la desigualdad, tanto dentro de 
la familia como con todos los hombres. Por un lado, el poder del paterfami-
lias disminuyó en favor de la mujer y de los hijos, que comenzaron a gozar, 
8 ARISTÓTELES,Política, 1253 a7-18. 
9 Cfr.H. ARENDT, 30-32. 
1 0 Cfr. ARISTÓTELES, Política, 1255 b 16-25. 
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también legalmente, de plenas capacidades naturales amparadas por el dere-
cho. Fue transformándose poco a poco la valoración moral de la esclavitud y 
se impuso una comprensión nueva del matrimonio, único e indisoluble, ori-
gen de toda familia, que dio lugar a derechos y deberes recíprocos de los cón-
yuges; y en el que la autoridad paterna y materna provenía de Dios y se orde-
naba al bien de la prole. 
Sobre la época feudal Regine Pemaud nos presenta páginas llenas de datos 
históricos, que reflejan la importancia que adquieren los lazos familiares y las 
innovaciones culturales que los acompañan11. Son siglos en los que la casa y 
la familia gozan también de un status económico de importancia. Más re-
cientemente, Jarme Matláry ha escrito que "las condiciones de vida de las 
mujeres durante el periodo medieval eran tales que podían y debían ser fuer-
tes. El término husfrue (Hausfrau en alemán) no significaba originariamente 
que alguien estuviese cerrado en la inercia de una casa burguesa, sino literal-
mente 'la señora -patraña- de la casa', la mujer que llevaba las llaves colga-
das a la cintura, como signo de autoridad y de gobierno"12. 
De todas formas, aunque el hombre y la mujer en el cristianismo adquirie-
ron una igualdad fundamental -incluso la mujer llega a desempeñar cargos 
prestigiosos como el de reina o abadesa-, la reflexión filosófica no se centró 
particularmente en estos temas. 
*** 
Con las sucesivas revoluciones científicas e industriales de la Modernidad, 
los temas sociales, como la familia, el trabajo, la educación, etc., sufrieron 
también cambios profundos. Esta inversión significó, entre otras cosas, que la 
casa como esfera íntima y familiar, y precisamente con ese carácter privado 
que reunía todos los trabajos poiéticos, dejó de oponerse a lo político. Según 
Arendt, "el hecho histórico decisivo"13 de la Modernidad consistió en esta 
victoria del homo faber14. 
Aunque seguramente no sea la única clave interpretativa, sí que es posible 
verificar esta afirmación: la sociedad dio un giro de 180 grados para centrarse 
casi totalmente en el trabajo, y, además, en el trabajo productivo y técnico 
como potencialidad transformadora de la sociedad. Poco a poco y paralela-
mente al desarrollo económico y urbano, la sociedad tecnocrática y el Estado 
1 1 Por ej., la invención de la chimenea contribuyó de modo más radical a cambiar la vida de la mujer y 
de la familia, porque hizo de la casa el punto neurálgico de reunión; el molino facilitó remediar la necesi-
dad inmediata de disponer de la harina de trigo para hacer el pan, etc. Cfr. R. PERNAUD, La mujer en el 
tiempo de las catedrales, Juan Granica Ediciones, Barcelona, 1982, 81-91. 
1 2 Cfr. J. HAALAND MATLÁRY, El tiempo de las mujeres, Rialp, Madrid, 2000,47. Cfr. también R. 
PERNAUD, 93 ss. 
1 3 H. ARENDT, 38. 
1 4 Cfr. H. ARENDT, 289 ss. 
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del bienestar se apropiaron de las prerrogativas que antes tenía el espacio pri-
vado y doméstico y fueron apoyando soluciones económicas que - a la larga-
negaron la racionalidad y la creatividad a los trabajos manuales y materiales, 
y con ello, su relación con cualquier dimensión comunicativa o artística. 
Con estos cambios, empezó también la dicotomía entre público y estatal, 
por un lado, y privado e individual, por otro. "El hecho político fundamental 
en la segunda mitad del siglo XX -afirma Daniel Bell- ha sido la extensión 
de las economías dirigidas por el Estado (...) a causa de las exigencias socia-
les a gran escala (salud, educación, bienestar, servicios sociales, etc.) que se 
han convertido en reclamaciones de la población"15. 
Ahora bien, esta nueva configuración de la sociedad va cobrando una 
factura alta. Por ej., el mismo Daniel Bell denuncia que "muchos aspectos de 
la vida que antes se centraban en la familia (a saber, el trabajo, el juego, la 
educación, el bienestar, la salud, etcétera) son asumidos cada vez más por 
instituciones especializadas (empresas, escuelas, sindicatos, clubes sociales o 
el Estado) (...). Al mismo tiempo -continúa- también es evidente que, como 
personas, tenemos una gama y una variedad más amplias de opciones que 
nunca. (...) La vida moderna crea una disociación del rol y la persona que, pa-
ra un individuo sensible, da origen a tensiones"16. 
En otra obra sociológica podemos leer que "el hombre moderno ha sufrido 
los profundos efectos de la 'falta de hogar'. El correlato del carácter migrato-
rio de su experiencia de la sociedad y del yo ha constituido lo que podríamos 
llamar una pérdida metafísica del 'hogar'. Ni qué decir tiene que esta situa-
ción es psicológicamente difícil de soportar y por ello ha engendrado sus pro-
pias nostalgias: nostalgia de la situación de sentirse a gusto, de 'sentirse en 
casa' en la sociedad, consigo mismo y, en último término, en el universo"17. 
El mundo contemporáneo huye cada vez más de planteamientos estatalis-
tas o de redes laborales eficaces pero estrictamente técnicas, y busca la pro-
moción de una cultura más humana y menos despersonalizada. Se habla de la 
necesidad de llevar el ambiente de hogar -algo que parecía exclusivo del es-
pacio privado- a estructuras que forman parte del espacio público, como el 
lugar de trabajo, las escuelas, los hospitales, etc. Bell propone como solución 
incluso implantar un "hogar público", término que puede parecer una contra-
dicción18, pero que no lo es si se atiende a las soluciones concretas que se 
forjan: ambientes laborales más reducidos, instrumentos de trabajo lo más 
1 5 D. BELL, Las contradicciones culturales del capitalismo, Alianza Editorial, Madrid, 1992, 4 a reim-
presión, 35-36. 
1 6 D. BELL, 98. 
1 ' P. BERGER y H. KELLNER, Un Mundo sin Hogar, Ed. Sal Terrae, Santander, 1976, 80. Con todo, 
esta obra contiene planteamientos insuficientes y reductivos de la realidad humana. 
' * Cfr., por ej., la descripción que lleva a cabo D. BELL, cap. 6: "El hogar público: sobre la "Sociología 
fiscal" y ia sociedad liberal". 
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personales posibles, la alimentación tradicional, la flexibilidad de horarios, 
etc. 
Con el post-modemismo se empiezan a descubrir las grietas del estatalis-
mo o del asistencialismo, y se ponen en marcha los reajustes para reconducir 
al hombre hacia valores más humanos. Se proclama el derecho a una "mayor 
radicalidad antropológica", porque "nos hemos tropezado con el hombre real, 
que habita un mundo vivo, en el que trabaja, ama y sufre. Y esto sólo ya es 
mucho. Mas ahora procede preguntarse quién es ese hombre que cada uno 
somos y cómo puede vivir bien en este tiempo"1 9. 
*** 
Hablar de un hombre real es hablar de un hombre de carne y hueso, con 
necesidades vitales, como el alimento, la salud, etc., pero también con otras 
dimensiones muy humanas como el sufrimiento. Esta realidad forma también 
parte esencial de nuestra vida, hasta el punto de que, junto con las necesida-
des vitales, pueden constituir un buen camino para llegar a esa "mayor radi-
calidad antropológica", cuyo déficit se va sintiendo. 
Este camino lo han recorrido algunos autores. Por ej., Alejandro Llano en 
La nueva sensibilidad se refirió al dolor como "riqueza antropológica incom-
parablemente mayor que la eficiencia"20. Y Sergio Belardinelli también aboga 
por el redescubrimiento del sentido del dolor, sobre el cual se desarrollan "no 
sólo las principales relaciones sociales primarias, como el cariño, el amor o la 
amistad", sino también otras actividades como el voluntariado, sin las cuales 
sería imposible ahora imaginarse una comunidad política21. Más reciente-
mente, Alasdair Maclntyre ha afrontado estas notas desde la antropología22, 
profundizando en la doctrina de Santo Tomás de Aquino sobre la misericor-
dia. Destaca, por ejemplo, cómo los actos propios de esta virtud claramente 
cristiana se refieren a las necesidades urgentes y extremas, sin que importe 
quién las sufre y, por esto, más allá de las obligaciones estrictamente sociales, 
tan propias del planteamiento estatalista. 
Todo lo cual vuelve a poner sobre el tapete la discusión política - o si se 
quiere, también filosófica- sobre lo propiamente humano. Lo que viene a de-
cir Maclntyre es que nuestra capacidad de vivir una vida racional e indepen-
diente -por ejemplo, la vida pública, propia de la polis- es, a su vez, conse-
cuencia de una vida dependiente y práctica, que se desarrolla en el seno de la 
A. LLANO, La nueva sensibilidad, Espasa-Calpe, Madrid, 1988, 124. 
2 0 A. LLANO, La nueva sensibilidad, 182-183. 
?1 
S. BELARDINELLI, // gioco delle parte. Identità e funzioni della famiglia in una socuh) com-
plessa, AVE, Roma, 1996,73. 
2 2 Cfr. A. MACINTYRE, Dependent Rational Animáis, Duckworth, Londres, 1999, I I" v ss. 
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familia y que se caracteriza por lo cotidiano. Es más, esa autonomía tan pro-
pia del ideal ilustrado sólo se adquiere así. 
En efecto, el entorno familiar, más allá de los momentos de la niñez o de 
la vejez, presenta innumerables situaciones de dependencia natural, que se 
traducen en oportunidades para dar y recibir muchos tipos de bienes ordina-
rios, casi insignificantes o que pasan desapercibidos: cariño y sostén material 
entre diversos miembros de la familia, amistad y ayuda entre amigos, parien-
tes, vecinos, transmisión de conocimientos entre profesores y alumnos, 
etc.23. Surgen así, en consonancia con los aconteceres cotidianos, oportunida-
des de oro para adquirir virtudes menores, poco "convencionales", pero pro-
pias de la sociabilidad familiar que luego influyen grandemente en el hombre 
o la mujer maduros, racionales e independientes. 
Es en este contexto donde nuevamente se ve que las necesidades humanas 
ejercen una influencia positiva para despertar en los distintos niveles de la so-
ciedad una loable preocupación por los demás. Y esto, además de distinguir 
la ética cristiana de la ética autárquica aristotélica, se presenta como reto a la 
filosofía: la "vulnerabilidad humana" puede ser un buen punto de partida para 
profundizar en una antropología auténtica24. Lo cual es así porque hablar de 
"vulnerabilidad" es, en definitiva, aceptar nuestra condición creatural, y con 
ello, desvelar la imagen de Dios en cada uno de nosotros25. 
*** 
Ciertamente, a la filosofía se le ofrece un reto, pero en su ayuda aparece 
algo que también es verdad: en el curso del s. XX se despierta un creciente 
interés por lo que se ha llamado 'Vida cotidiana" que facilita asumirlo y supe-
rarlo con éxito. Es más, no son pocas las voces que ven en el trabajo y en la 
familia "dos ámbitos privilegiados de la realización de lo humano" 2 6, supe-
rando así el equívoco -al que ya nos hemos referido- entre privado y privati-
vo, es decir, la consideración de que lo perteneciente al ámbito privado - a la 
familia- carece de relieve social y priva al hombre de unas posibilidades que 
sólo se dan en el ámbito público . 
Y es que la dicotomía privado-público ha perdido su carácter dogmático y 
se empieza a hablar de la emergencia de un espacio privado-social, que ve 
nacer en su seno acciones "verticales" (de la iniciativa personal hacia lo pú-
Estos temas clásicos han sido tratados también por R. ALVTRA, El lugar al que se vuelve, 34 ss. 
2 4 Cfr. A. MACINTYRE, cap. 8 y 9. 
25 
Cfr. A. LLANO, Sueño y vigilia de la razón, 369. 
2 6 S. BELARDINELLI, "La riconciliazione di famiglia e lavoro", comunicación en el workshop Fa-
milia y profesión. Un desafío cotidiano, del Congreso La grandeza de la vida cotidiana, Roma, 2002. 
27 
Para un análisis más detenido de esta tensión entre privado y público, cfr. P. DONATI, Pubblico e 
privato. Fine di un'alternativa!, Bolonia, Capelli, 1978,109; A. LLANO, La nueva sensibilidad, 64 ss. 
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blico) y "analógicas" (de muy variadas formas), como, por ej., lo que se ha 
convenido en llamar voluntariado. Y no es casual que este fenómeno -se le 
empieza a denominar también "Tercer sector"- haya aparecido en las socie-
dades capitalistas, porque responde precisamente a la grave crisis de solidari-
dad que reina en ellas. Por eso, reciben también el nombre de solidaridades 
secundarias, frente a las primarias (que son las familias, la vecindad, las 
amistades, etc.), y que suelen ser más fuertes en los países menos desarrolla-
dos. 
Las distintas formas de voluntariado se presentan como una alternativa 
extremamente eficaz y válida a las promesas incumplidas de la así llamada 
"sociedad del bienestar". Pero son también algo más, porque sus diversas 
formas de acción no son simplemente unas suplencias respecto de las funcio-
nes que debería desempeñar el Estado, sino que se constituyen como auténti-
cos "sujetos sociales", con funciones también sociales, que muchas veces no 
tienen equivalente. No basta con asegurar el vestido, el habitat, la comida e, 
incluso, el descanso, los medios económicos o la salud. Es fundamental cómo 
se logra todo esto, o lo que es lo mismo, el sentido que se da a los quehaceres 
materiales y manuales que los tienen como fin. 
Es la persona el objeto y el fin de estas actividades, pero es también otra 
persona la que transmite, al trabajar, unos valores. Todo trabajo y, de modo 
particular, los quehaceres manuales y materiales que van dirigidos a resolver 
las indigencias humanas, poseen esta capacidad comunicativa: dan un sentido 
y configuran un ambiente más humano, más familiar, porque reflejan esa di-
mensión de donación propia del hombre. Aunque ciertamente las máquinas 
hayan sustituido con ventaja muchos trabajos manuales, la persona necesita 
unas atenciones en las que ella descubra que está siendo tratada como tal. Y 
este cuidado se aprende de modo connatural en la institución natural por an-
tonomasia que es la familia. 
**# 
Es fundamental atender a la institución familiar -veíamos incluso que "el 
mundo debe convertirse en un hogar"-, pero esto no significa que deba lle-
narse de discursos "íntimos" o "sentimentales" el espacio público. La familia 
es algo mucho más serio: "Es una forma social «primaria», real, incluso difí-
cil -afirma Belardinelli-, en la cual se consume frecuentemente una verdade-
ra y propia «tragedia del reconocimiento» y que hoy más que nunca está 
obligada a inventar e reinventar día a día tanto lo referente a las relaciones 
internas (marido-mujer, padres-hijos), como a las relaciones con el resto de la 
sociedad"28. 
S. BELARDINELLI, // gioco delle pai-te. Identità e funzioni della famiglia in una societct com-
plessa, 62-63. Sobre la familia comò forma social "primaria", Belardinelli cita a L. STURZO, Del metodo 
sociologico [1950], Zanichelli, Bologna, 1974. 
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La propuesta de Maclntyre describe el hogar, la familia, como la palestra 
en la que todos sus miembros alcanzan una madurez, fruto de la práctica de 
las virtudes, propias del entorno familiar (generosidad, responsabilidad, since-
ridad, laboriosidad, sobriedad, etc.). En esto, no queda más alternativa que 
ampliar la visión aristotélica, que daba la primacía a la polis como lugar de 
perfección. 
En efecto - y vale la pena reforzar esta idea-, si el calificativo de "domés-
tico" puede y debe extrapolar los límites de la casa tradicional, ha de hacerlo 
precisamente para dotar de sentido ético el espacio público del hombre; en 
donde "ético" ha de entenderse correctamente: esto es, reflejar esa capacidad 
de donación -propia de la antropología cristiana-, que se da exclusivamente 
en la mujer y en el hombre. Sólo entonces se comprende qué significa huma-
no, y se empiezan a distinguir sus notas específicas, que se distancian tanto de 
lo sentimental como de lo meramente técnico y también -frente a los ecolo-
gismos a ultranza- de lo animal. 
Todo lo cual lleva a negar que el rol de la familia en la cultura contempo-
ránea se esté eclipsando. Más bien, habría que sostener lo contrario. La socie-
dad necesita del auténtico sentido de humanidad que sólo la familia es capaz 
de transmitir y de convertir en vida. P. Donati no duda en afirmarlo en los si-
guientes términos: "La sociedad es humana en la medida en que instituciona-
liza una esfera de relaciones orientada a la totalidad de la persona en cuanto 
persona humana: y esta esfera no puede ser otra que la familia. (...) La fami-
lia representa el necesario punto de intersección entre público y privado (...). 
En otros términos, la familia ciertamente es la esfera de lo privado, pero debe 
relacionarse constantemente con la sociedad (...). Cuando la familia se eclip-
sa, los símbolos y las formas asociativas de la sociedad corren el riesgo de 
convertirse en modos de alienación de lo humano"2 9. 
Pues bien, este nuevo modo de percibir la realidad -menos abstracto, más 
humano, que capta también sentimientos, emociones, etc.- fue ya desarrolla-
do en el pensamiento filosófico precisamente por una mujer, Edith Stein. Esta 
pensadora reflexionó sobre la empatia, que explica cómo es posible que expe-
rimentemos la existencia de sujetos distintos a nosotros y sus vivencias, sin 
reducirlos a la percepción extema de las cosas espacio-temporales. Es decir, 
cuando percibimos estas "otras" realidades -el dolor ajeno, la enfermedad en 
un ser querido, una necesidad apremiante, una alegría honda-, no podemos 
decir de ellas que son una "cosa", ni que se nos presentan como un hecho fí-
sico, aunque el campo inmediato que percibimos sea la corporalidad de los 
demás. Tampoco se trata simplemente de una realidad que alguien quiere 
comunicar a través del lenguaje. 
Al mirar la mano de otra persona, que reposa sobre la mesa, me doy 
cuenta de que no yace del mismo modo que el libro cercano: puede estar re-
P. DONATI, "Famiglia", en Nuovo lessico familiare, (ed. E. SCABINI-P. DONATI), Vita e Pensie-
ro, Milano, 1995,29. 
Antropología y trabajos 71 
lajada o tensa, temblar o estar rígida. Y, de este modo, a través del cuerpo - o 
mejor: en él-, alcanzo el centro personal del otro. Tengo una vivencia de su 
acción, hasta el punto de que a través de una sola expresión corporal -un 
gesto, un tipo de mirada o una sonrisa- puedo experimentar el núcleo de la 
persona30. 
La especialísima y nueva sensibilidad que empieza a ocupar un lugar de 
primer rango en la sociedad actual, se constituye así en un argumento de gran 
valor para impulsar y revalorizar todos aquellos trabajos que hemos denomi-
nado domésticos. Es indudable que éstos presentan una función claramente 
complementaria de la empatia: la percepción de las necesidades ajenas es una 
nota presente ya desde el comienzo de la vida y en el seno de una familia; por 
otro lado, abre paso a virtudes concretas y no sólo a sentimientos. Alejandro 
Llano asegura que "esta sensibilidad nueva no es debilidad" y corresponde 
-dentro de los valores ascendentes de la sociedad- a un indudable aspecto 
femenino, frente a la masculinidad imperante31. 
*** 
La dedicación de la mujer a los trabajos que tradicionalmente se han de-
nominado del hogar, constituye un tema que, llegados a este punto, no se 
puede obviar. Hay que advertir, sin embargo, que la fimdamentación antro-
pológica del presente estudio parte de la universalidad de las capacidades 
humanas descritas: cualquier persona puede desarrollar trabajos para satisfa-
cer las necesidades básicas, precisamente porque esos quehaceres actualizan 
sus disposiciones naturales. Es, además, un dato de experiencia que el rea-
juste actual de los excesos tecnológicos y el auge de la cultura de lo artesanal-
manual, se están llevando a cabo tanto por hombres como por mujeres, con 
aportaciones que, a primera vista, pueden parecer indiferenciadas. 
Afortunadamente, no debemos empezar un discurso a favor de la ayuda 
que todo hombre -persona masculina- debe dar en la vida en familia, ya que 
resultaría fuera de lugar y sumamente reductivo: nadie lo duda, al menos en la 
teoría. Menos necesario resulta defender a estas alturas la igualdad de los de-
rechos y oportunidades entre hombre y mujer. Lo que sí se precisa -aunque 
sea cada vez más evidente- es aclarar que el neofeminismo enarbola tesis 
muy dispares a las originalmente defendidas por sus primeras representantes. 
Frente al igualitarismo indiferenciado entre hombre y mujer, se abre paso to-
Cfr. E. STEIN, Zum Problem der Einfühlung, Halle, Waisenhauses, 1917, Reimpresión, Kaffke, 
Munich, 1980. 
3 1 Cfh A. LLANO, La nueva sensibilidad, 227. R. Spaemann llega a hablar de un nuevo ethos de soli-
daridad, que exige redimensionar los espacios vitales para que sus medidas puedan ser de nuevo huma-
namente abarcables. Cfr. "Ende der Modernität?", Moderne oder Postmodernel, Weinheim, Acta Huma-
niora, 1986,34. 
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da una corriente que aboga por el derecho a una diversidad, cuyas raíces hay 
que buscarlas del modo adecuado. 
Y para adentramos en este asunto, vamos a permitirnos una breve conside-
ración sobre el feminismo, que sin ser exhaustiva, nos parece imprescindible. 
Es conocido que su irrupción histórica coincide culturalmente con el predo-
minio de la racionalidad científica y el apogeo del trabajo como única posibi-
lidad de la persona en orden a su realización. No se puede olvidar que los 
valores culturales vigentes de ese momento -hablamos de finales del s. XLX y 
comienzos del XX- eran la productividad, el capital, etc., es decir, lo que se 
ha llamado la dimensión objetiva del trabajo, y que corresponde a las distintas 
versiones de una concepción materialista del hombre, bien sea de corte mar-
xista, bien capitalista. Por tanto, el feminismo adoptó una antropología que no 
cuestionaba la subordinación del hombre al trabajo. De ahí que sus primeras 
pretensiones fuesen consecuencia de esta idea básica: la mujer no es más por 
lo que es (ya que, en todo caso, es pura materia), sino por lo que trabaja. Y 
por trabajo se entiende valor de cambio en el mercado: entre el producto ob-
tenido (transformado en dinero, es decir, unlversalizado) y lo que se puede 
comprar. Todo lo que le impida trabajar o producir o poseer ha de rechazarse 
como causa de discriminación. 
De esta concepción al feminismo más radical hubo poquísimos pasos: en 
él encontramos la negación del valor de los trabajos domésticos, que confina-
ban a la mujer en un espacio y en unas labores privadas sin remuneración ni 
reconocimiento social; aquí también se halla en germen el rechazo, en no po-
cos casos absoluto, de la maternidad: los hijos son un handicap para la inser-
ción de la mujer en el mundo del trabajo. Para que la mujer fuese reconocida 
plenamente, ésta había de ser, no mulier faber, sino también homo faber. 
M. Antonietta Macciocchi, entre muchas otras, ha denunciado que todo 
este planteamiento condujo a una igualdad fáctica pero ficticia, en la que no 
pocas personas creyeron, y que se plasmó -entre otros muchos textos legisla-
tivos- en la Declaración de los Derechos humanos3 2. Pero además, habría que 
añadir que la igualdad ficticia, en vez de resolver el problema, no hizo más 
que agrandarlo porque dejó intacto el quid de toda esta cuestión: la auténtica 
determinación de la identidad femenina. 
¿En qué términos hemos de entender esta determinación? Lo primero que 
hay que decir es que la igualdad de derechos y oportunidades de la persona 
-hombres y mujeres- postulada por el primer movimiento feminista, partió 
de una concepción abstracta de la naturaleza humana, que seguramente era 
necesaria, pero que le impidió juzgar el problema en su conjunto. Con esto no 
se quiere decir que no fuesen decisivos o justos esos logros, sino simplemente 
que ocurrió lo que suele pasar en toda revolución: la igualdad que se había 
Cfr. para todo este tema, M. A. MACCIOCCHI, Le donne secondo Wojtyla, Ed. Paoline, Milano, 
1992,39 ss. 
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alcanzado hizo olvidar la diferencia que también era verdadera. En esto con-
siste precisamente la ficción que acusa Macciocchi. 
Pues bien, la diferencia que se dejó de lado es lo que llamamos "determi-
nación de lo femenino", que parte de un dato que Julián Marías ha formulado 
así: "La forma femenina de la vida humana -quiero decir esa forma perso-
nal-, empieza por la corporeidad, porque la realidad humana es intrínseca-
mente corpórea"33. El así llamado derecho a la diferencia entre hombre y 
mujer, que las defensoras del género quieren explicar por razones culturales, 
radica no en la educación, sino en la corporeidad; y en una corporeidad que se 
distingue -innegablemente- por su evidente ordenamiento a albergar la vida 
del hombre que llega al mundo indigente e inviable, y a conservarla en sus 
primeros estadios34. 
Por esto, su cuerpo presenta órganos específicos -recordemos aquí lo ex-
plicado en el capítulo tercero sobre las funciones de la vida humana: en este 
caso, de la vida humana femenina- para dar cobijo y vida a la otras vidas 
humanas desde el momento de su concepción hasta su nacimiento y sus pri-
meros meses. Y por esto también es innegable que todo el cuerpo femenino 
se proyecta en esta dirección, con diferenciaciones corporales que remiten a 
otras psicológicas, derivadas o secundarias, y que dan lugar a modos distintos 
-masculino y femenino- de relacionarse con el mundo exterior35. 
Esta referencia al mundo la cumplen el hombre y la mujer distintamente 
porque distinto es el sistema o aparato reproductor en ambos, con sus órganos 
corporales complementarios para ejercitar la función reproductiva. La filoso-
fía clásica llama a todo órgano principio activo de la naturaleza; naturaleza 
que se define como su principio remoto. Pues bien, estos órganos corporales 
-en cuanto tales y a diferencia de los órganos que cumplen otras funciones 
vitales- ni están en acto siempre ni son necesarios para la supervivencia indi-
vidual. Esto es claro cuando nos referimos a las posibilidades de la mujer -y 
entre éstas, concretamente, a los órganos específicos de la maternidad-, que 
de suyo -es decir, en cuanto potencialidad-, no necesitan ser actualizadas pa-
ra que la mujer sea plenamente tal. 
Con otras palabras, se es mujer desde prácticamente el momento de la 
concepción36, y, por tanto, antes de que se diferencien los órganos específicos 
y, antes también -o lo que es lo mismo, con independencia- de la maternidad. 
Es decir - y ésta es la tesis que queremos subrayar- para ser plenamente mujer 
no es necesario llegar a ser efectivamente madre. Se actualice o no esta capa-
3 3 J. MARÍAS, La mujer en el siglo XX, Alianza Editorial, Madrid, 1982,4 aed., 142. 
3 4 Juan Pablo II lo ha expresado magistralmente al afirmar que el hombre es confiado en primera ins-
tancia a la mujer. Cfr. Carta apostólica Muñeres Dignitatem, n. 30. 
3 5 Temas que, por lo demás, se encuentran ya en Aristóteles. Cfr., por ej., Ética a Nicómaco, 1148 b 31. 
3 6 Concretamente, desde que aparecen los 46 cromosomas del organismo humano, entre los que el par 
número 23 contiene dos cromosomas iguales que se llaman XX (a diferencia del hombre, en el que ese 
par contiene dos cromosomas distintos: XY). 
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cidad corporal, sea por el motivo que sea -como es obvio, por ej., en el caso 
de la muerte temprana, de la virginidad o incluso de la esterilidad-, es algo 
relativamente secundario, ya que lo femenino está primariamente definido 
por las posibilidades de la naturaleza corpórea de la mujer37. Afirmar otra co-
sa es caer en lo que Spaemann llama "desteleologización de la naturaleza"38: 
reducirla a pura biología o, si se prefiere, a meros procesos materiales. El me-
canicismo lo intentó hace siglos, al abstraer de la naturaleza aquellas condi-
ciones que le permitían elaborar una ciencia, prescindiendo de los fines y 
quedándose con los hechos o efectos: con la pura materia39. 
Y en esta confusión se encuentran aquellas corrientes actuales feministas 
que - a diferencia de las primitivas- abogan por un derecho a la maternidad a 
toda costa. Pero esto no es más que la lógica consecuencia de haber planteado 
el problema en los mismos términos materialistas de las primeras reivindica-
ciones. En definitiva, se sigue viendo en el hijo una posesión o un producto 
que "prueba" o "aprueba" la condición femenina: antes se rechazaba, ahora se 
exige40. En ambos casos se continúa ignorando que la identidad de la mujer es 
previa a toda maternidad fáctica. Por el contrario, es preciso afirmar una natu-
raleza femenina completa y anterior a toda ejercitación, no sólo de la facultad 
generativa sino de cualquier otra facultad. 
La pregunta que se plantea resulta obvia: ¿quién es, entonces, la mujer? 
Julián Marías la define "como la persona que tiene una vida femenina"41; vida 
que se manifiesta en unas funciones que guardan relación estrecha con unos 
órganos específicos y que configuran en ella unas características propias a la 
hora de su relación con el mundo y con el origen de la vida humana. Por tan-
to, puede y debe ser lícito atribuir a la mujer una cierta disposición prioritaria 
para descubrir las necesidades vitales del ser humano, de un modo más rápido 
y también más eficaz. De ahí que se le hayan atribuido, como peculiaridades 
predominantes, el sentido del cuidado, del matiz y del detalle, el respeto al 
otro, el equilibrio, la atención a lo concreto; cualidades todas que ciertamente 
podrían y deberían darse en el hombre, pero que la experiencia demuestra que 
pueden ser más difícil de encontrar. Cualquier imitación en una dirección u 
otra está destinada a no ser auténtica porque "la verdadera actitud radical de 
las mujeres consiste en no tener que imitar a los hombres"4 2. Y esto, insisti-
mos, es una tesis, hoy por hoy, prácticamente indiscutible. 
3 7 Cfr. J. MARÍAS, 145. 
3 8 R. SPAEMANN, Felicidad y benevolencia, Ed. Rialp, Madrid, 1991,242. 
3 9 Cfr., por ej., la explicación de A. M. GONZÁLEZ, Moral, razón y naturaleza, EUNSA, Pamplona, 
1998, 86 ss. 
4 0 Para una aproximación a este tema desde la sociología, cfr. S. BELARDINELLI, 77 gioco delle par-
te. Identità e funzioni della famiglia in una società complessa, cap. Ili: "Famiglia, Procreazione e Socia-
lizzazione". 
4 1 J. MARÍAS, 166. 
4 2 J. HAALAND MATLÁRY, 198. 
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*** 
Un gran reto para la sociedad contemporánea puede ser, pues, el siguiente: 
que los trabajos manuales, materiales y domésticos, encuentren un sitio en la 
esfera social, para humanizar un espacio que aparece altamente despersonali-
zado. La revalorización de los quehaceres domésticos y su extensión fuera del 
ámbito del hogar, asegurarían formas de vida cotidiana más humanas que su-
plen los déficits propios de trabajos con escasas relaciones sociales; y devol-
verían además el rostro humano a una sociedad cada vez más tecnificada. 
Por esto, como ya dijimos, hemos de rechazar la tautología según la cual 
lo privado sólo puede ser privado o, lo que es lo mismo, negarle por esta ra-
zón cualquier relieve social. Es más, es preciso atribuir a los trabajos manua-
les la posibilidad de transmitir y comunicar notas intrínsecamente humanas y 
oscurecidas por la sociedad funcionalista y tecnocrática, y que aportan el sen-
tido de familia y de hogar. 
De todas formas, Jarme Matláry señala que "la cuestión principal no con-
siste en revindicar las diferencias entre los sexos sino en el hecho de que tanto 
el ámbito laboral del trabajo profesional como el de la política tienen la nece-
sidad de ser "feminizados", de experimentar los efectos de las cualidades fe-
meninas". Pero ¿cuáles? Todas y también las que están siendo "infrautiliza-
das y que se dan por supuestas: la educación de los hijos, la gestión del hogar 
y todos los aspectos prácticos y económicos de la familia. Todas ellas impli-
can capacidades de suma importancia y que, sin embargo, los hombres po-
seen en menor medida que las mujeres"43. 
Por este motivo, además de abrir alternativas a la mujer, cuando la dedica-
ción al hogar parece hacer incompatible la casa y el empleo, es importante re-
conocer el valor social-público de los trabajos de la casa como auténticos e 
imprescindibles quehaceres profesionales. Es decir, lo que habría que propo-
ner es conectar el mundo tecnocrático con el mundo vital, a través de lo que 
se ha denominado el mejor "recurso", a saber, la revalorización social del tra-
bajo de la mujer en el hogar44. 
4 3 J. HAALAND MATLÁRY, 37-38. 




APUNTES PARA UNA METAFÍSICA 
DEL TRABAJO MANUAL Y DOMÉSTICO 
El fin de la modernidad y el comienzo de la post-modernidad son temas 
que han suscitado amplios debates no sólo entre filósofos sino también -lógi-
camente- entre historiadores1. Hay algunos hechos que se ven asociados a 
este cambio. Por ej., en la primera mitad del s. XX, los descubrimientos de A. 
Einstein, que invalidaron la física newtoniana como paradigma de la verdad2. 
O también las bombas atómicas en Hiroshima y Nagasaki, que dieron lugar a 
la percepción inequívoca de que el progreso ya no podía ser interpretado co-
mo éticamente neutro. 
Esto explica en parte y muy sucintamente cómo fue posible pasar de una 
cultura dominada por la certeza impugnable de la ciencia moderna y de la 
técnica a otra de cuño relativista, que pondría en tela de juicio todas las espe-
ranzas que la civilización se había forjado a finales del s. XTX. Y este fenó-
meno cultural recibió el nombre de "crisis de la racionalidad científica". 
De todas formas, tales cambios no fueron un efecto exclusivo de estos dos 
hechos históricos. Desde mucho antes, fue tomando cuerpo otro rechazo, aún 
más profundo, que se plasmó en un apartamiento progresivo de las corrientes 
filosóficas idealistas, que imperaban desde el s. XTX. La verdad, había afir-
mado Hegel, es el todo, es la Idea. Su propuesta se definía por un sistema ló-
gico perfecto, que no siempre coincidía con la realidad empírica, la cual que-
daba reducida a hechos particulares y contingentes. Por eso, la verdad que era 
lo universal, debía depurarse, aislarse, evitar su mezcla con los hechos, con lo 
cotidiano. 
Mucho antes de Martin Heidegger o Hans-Georg Gadamer, pensadores 
como Schleiermacher y otros como Herder y Humboldt, representantes del 
Romanticismo, contribuyeron ya en los siglos XVHI y XLX a forjar una alter-
nativa seria que superase la hegemonía de la razón científica y del idealismo 
absoluto y se enfrentase válidamente a su modelo gnoseológjco objetivista. 
Dicha alternativa se tradujo en una propuesta hermenéutica que colaboró de-
cisivamente a despertar el interés por la filosofía práctica y por la dimensión 
1 Cfr. por ej., J. BALLESTEROS, Postmodernidad, Tecnos, Madrid, 1989, especialmente cap. 8; P. 
JOHNSON, Tiempos modernos, Vergara, Barcelona, 2000,13 ss. 
Se que esta interpretación de la ciencia es discutible, pero se trata sólo de una mención que -en este 
trabajo- no pretende más que servir de introducción al tema. 
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también práctica -no teórica ni objetiva- de la verdad3. Suyas son las prime-
ras referencias a la actividad cotidiana, o su preocupación por establecer una 
relación más viva con la verdad4, o incluso por poner el acento en los intere-
ses de la vida práctica5. 
Heidegger, advirtiendo estas potencialidades de la hermenéutica, las hizo 
suyas, para ofrecer en Ser y tiempo un camino no teórico que desvelara el ser, 
olvidado como tal por la filosofía desde los griegos. Su propuesta reniega de 
la definición de verdad como adecuación, porque la verdad se escapa a este 
modo de alcanzarla: para llegar a ella, hace falta un proceso de descubri-
miento, en el que el tiempo juega también un papel principal. En esta línea, 
por ejemplo, rechazó el concepto moderno de técnica, como capacidad me-
ramente ejecutoria de carácter mecánico, para sustituirlo por la expresión 
griega tékhne, con significados más ricos y semejantes al arte, que desvela el 
ser y rescata la verdad6. 
Años más tarde, Hans Georg Gadamer7 y también Hannah Arendt, desde 
la filosofía política8, iniciarán el movimiento denominado "rehabilitación de 
la filosofía práctica", despertando aún más el interés por algunas nociones 
aristotélicas en tomo a la noción de praxis. Este esfuerzo les mereció el título 
de "neo-aristotélicos", aunque, de hecho, se dejara de lado gran parte del cor-
pus estagirita. Franco Volpi precisa por eso que "la designación de conjunto 
«neo-aristotelismo» debe ser tomada en términos bastante generales, tanto 
más cuando los neo-aristotelismos se limitan a retomar sólo ciertos aspectos o 
determinaciones particulares, aislados del contexto de la comprensión aristo-
télica del saber y utilizados en función de las cuestiones que los ocupan"9. Pe-
ro ciertamente estos autores tuvieron el mérito de elegir tesis suficientemente 
relevantes, para destacar, distinguir y recuperar tres tipos de saberes humanos, 
ya formulados -como hemos visto- por el Estagirita: la teoría, la praxis y la 
poíesis. 
La recuperación de estas nociones contribuirá a romper con el modelo 
científico de la modernidad, que presentaba de modo unilateral la cuestión de 
J Cfr. L. FLAMARIQUE, "Reflexiones sobre la naturaleza filosófica de la hermenéutica", en Themata. 
Revista de Filosofia, n. 28,2002,215. 
4 La expresión es de F. Inciarte. 
5 Cfr. L. FLAMARIQUE, "Reflexiones sobre la naturalezafilosófica de la hermenéutica", 220. 
6 Cfr., por ej., M. HEIDEGGER, "Bauen, Wohnen, Denken", Vorträge und Aufsätze, G. Neske, Pfu-
llingen, 1959,13,168 ss. 
7 Cfr. H. G. GADAMER, "Hermeneutik als praktische Philosophie", en M. RIEDEL, ed., Rehabilitie-
rung der praktischen Philosophie, Rombach, Friburgo, 1972, vol. 1,325-345. 
8 Cfr. por ej., H. ARENDT, 30-32. 
9 F. VOLPI, "Filosofía práctica y neo-aristotelismo", Anuario Filosofico, Universidad de Navarra, 
XXXII/1,1999,328. 
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la verdad teórica10, y abrirá paso al status propio del conocimiento práctico, 
que ni se reduce al teórico ni se deduce de éste. Porque si bien el hombre 
piensa acerca de lo universal y necesario, no por ello ese pensar se trasvasa 
directamente en tantas realidades materiales contingentes. La caída del mo-
delo físico newtoniano y las dudas acerca de la neutralidad ética de la ciencia 
son fisuras suficientemente interesantes como para iniciar una crítica de sus 
presupuestos filosóficos; más aún cuando esto confluye con un, por llamarlo 
de algún modo, desencanto del modelo idealista, rígido y lejano de la realidad 
y con una creciente preocupación por lo cotidiano y práctico. 
*** 
El propósito del presente capítulo consiste, pues, en profundizar desde co-
ordenadas lo más metafísicas posibles en este conocimiento racional práctico-
poiético, en cuanto expresión del trabajo y, más en concreto, en el calificado 
de manual y doméstico, que -además, según veíamos al inicio- coincide con 
algunos presupuestos de la filosofía clásica sobre el trabajo11. 
Si recordamos lo recogido en los capítulos anteriores, en cuanto actividad 
propiamente humana, el trabajo manual se puede definir como un saber prác-
tico-poiético, que junto con la teoría y con la praxis-moral constituyen los tres 
usos del alma racional humana en la tradición aristotélico-tomista: "La pala-
bra griega «téjne» -afirma Inciarte- (...) se podría traducir literalmente por 
«técnica» o, también, por «especialización» así como por «trabajo» en el sen-
tido corriente de esta última palabra"12. Ahora bien, ¿qué es la praxis-
poiética? A diferencia de la teoría o también del conocimiento científico, toda 
praxis -independientemente de que sea o no poiética- es el acto racional que 
se dirige a lo particular y contingente13. 
Pero, entonces, si las ciencias naturales estudian también lo contingente y 
particular, ¿comparten su objeto con la razón práctica? Tomás de Aquino, en 
su Comentario a la Etica, responde a esta cuestión en los siguientes términos: 
ciertamente, estas ciencias se ocupan de ello, pero lo hacen porque descubren 
y se centran -abstraen- en los principios de la naturaleza que son inmutables 
y que pueden ser objeto de demostración; principios que permiten hablar de 
algo particular especulable distinto de lo particular operable. Este último es 
el objeto propio de la racionalidad práctica, al que la mente accede gracias a 
1 0 Se ha explicado ya cómo, a partir del racionalismo, ambos términos se intercambian: el ideal de vida 
teórica se empieza a entender en términos exclusivamente científico-prácticos. La contemplación clásica 
va cayendo en el olvido. 
1 1 Dejamos para el siguiente capítulo la exposición de la verdad de estos actos. 
1 2 F. INCIARTE, Breve teoría de la España moderna, 113. 
1 3 Cfr. ARISTÓTELES, Ética a Nicómaco, 1139 a 3-14. 
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sus potencias sensitivas, entre las que se encuentra una que llama razón parti-
cular o cogitativa14. 
De todas formas, en la expresión particular operable tomasiana cabe to-
davía una distinción que Aristóteles también establece en un texto que merece 
la pena volver a citar: "Entre las cosas que pueden ser de otra manera, están lo 
que es objeto de producción y lo que es objeto de acción o actuación (...); de 
modo que la disposición racional apropiada para la acción es cosa distinta de 
la disposición racional para la producción"15. Cuando lo particular y contin-
gente es algo extramental16, o -lo que es lo mismo- cuando es el resultado o 
producto de un hacer manual, entonces la razón práctica se denomina poíesis 
o trabajo, según la traducción de Inciarte. Pero si su fin es la misma acción 
singular -siempre particular y, en este caso, operable1 7-, en cuanto transforma 
al sujeto que la ejerce, entonces se denomina propiamente praxis™. 
Existen, pues, acciones de la razón que revierten en el sujeto: la teoría y la 
praxis-ética pertenecen a éstas. Ninguna de ellas se define por una producti-
vidad extema y, menos aún, por un proceso transformador de la realidad ma-
terial, ya que el conocimiento teórico posee inmaterialmente una forma ver-
dadera y el conocimiento práctico-moral, a través de su acto, refuerza la pro-
pia facultad y va forjando hábitos morales. Aristóteles, al explicar el conoci-
miento en la Metafísica, lo expresa así: "Uno piensa y ha pensado, entiende y 
ha entendido"19. Y esta simultaneidad entre acto y objeto no acaece en accio-
nes donde el cuerpo y la materia están implicados, tal como es el caso de la 
poíesis. A diferencia del conocimiento y de los hábitos morales, los poiéticos 
se dirigen per se a la modificación de la materia exterior, y de ahí que su fin 
no sea un objeto intencional o reforzar una disposición hacia el bien o el mal, 
sino el arte-facto20. 
Tomás de Aquino da un paso más y califica de operaciones "inmanentes" 
a aquéllas que atañen a la virtud y al conocimiento teórico; mientras que lla-
ma "transeúntes" a los actos del arte y de la técnica, propios de la racionalidad 
poiética21. Pero, a la vez, no parece totalmente convencido de esta definición, 
porque -siguiendo también a Aristóteles- deja abierta la posibilidad de que el 
acto poiético revierta de algún modo en la propia racionalidad técnica; "refle-
1 4 Cfr. TOMÁS DE AQUINO, Comentario a la Ética a Nicómaco de Aristóteles, n. 805. 
1 5 ARISTÓTELES, Ética a Nicómaco, 1139 b 38-1140 a 6. 
1 6 Se trata de una expresión -"algo extramental"- que uso con bastantes reservas, pero que sirve para 
entender el sentido de lo que queremos explicar. 
1 7 Cfr. ARISTÓTELES, Ética a Nicómaco, 1140 b 5-6. 
1 8 A esta descripción habría que añadir la noción de fin, a la que volveremos en breve: "La razón es 
práctica en cuanto se ordena a la acción; pero el principio de la acción es un fin, que es un bien conocido". 
A. M. GONZÁLEZ, 132. 
1 9 ARISTÓTELES, Metafísica, 1048 b 22-24. 
2 0 Cfr. A. M. GONZÁLEZ, 189. 
2 1 Cfr. TOMÁS DE AQUINO, Comentario a la Ética a Nicómaco de Aristóteles, nn. 83 y 177. 
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xión" -por llamarla de algún modo- que, per accidens, mejora el arte del 
flautista, del escultor y de todo el que produce o trabaja alguna obra2 2, y que 
desvela una cierta inmanencia del acto. 
Lo que quizás no imaginó el Aquinate -y menos aún Aristóteles- es que 
precisamente esta característica "accidental" iba a convertirse en central algu-
nos siglos más tarde. Hecho que coincide con lo que J. Pieper ha llamado la 
civilización "laborocéntrica", en la cual el hombre es definido según la acción 
que menos interesó al pensamiento clásico, esto es, según ese per accidens, 
que va reforzando en él la capacidad poiética concreta que lo convierte en un 
trabajador. 
*** 
En tanto que saber práctico-productivo, el trabajo manual in-corpora en 
una materia una nueva forma -la transforma- y crea un nuevo artefacto o co-
sa. Ahora bien, la cuestión que aparece de especial interés en este punto -y 
que es pertinente abordar- no es otra que la materia. Recurramos para ello a 
una apreciación de Nicolás Grimaldi: "Es necesario reconocer a la materia 
una condición anfibiológica", ya que "es al mismo tiempo lo que mantiene y 
lo que aplaza, lo que hace posible al cambio y lo que se opone al mismo" 2 3. 
Definir la materia en estos términos -con un carácter anfibiológico- cons-
tituye una buena metáfora de sus propiedades metafísicas, tal y como las des-
cribiera Aristóteles que fue quien la "descubrió"24. En efecto, la potencia fue 
el concepto innovador y genial por el que el Estagirita rebatió el idealismo 
platónico y mostró la realidad del movimiento y también de las sustancias 
materiales. Frente a las ideas o formas puras, la materia introdujo en la cos-
movisión del mundo los elementos necesarios para explicar la realidad indi-
vidual y el cambio. 
En la metafísica aristotélica, la materia tiene un primer sentido original: la 
"materia prima" o hyle, concepto al que llega el Estagirita observando la rea-
lidad del movimiento. En el cambio sustancial, por ejemplo, encontramos un 
sujeto permanente que ni se genera ni se corrompe, sino que, por el contrario, 
es el elemento substante y pasivo, que recibe nuevas determinaciones, que 
son las que cambian. Es la pura potencia, que recibe la novedad o elemento 
cambiante, denominado forma sustancial o acto. 
Hay, sin embargo, otro sentido de materia, que Aristóteles descubre tam-
bién a partir del cambio, pero no sustancial sino accidental: cuando la sustan-
cia ya constituida recibe nuevas formas accidentales, entonces se comporta 
como materia segunda. Indudablemente, el hecho de calificarse de "segunda" 
Cfr. ARISTÓTELES, Ética a Nicómaco, 1097 b 23-35. 
Cfr. N. GRIMALDI, 30. 
Cfr., por ej., ARISTÓTELES, Metafísica, 1027 a 11 -15. 
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implica cierta analogía con la "primera", y sus similitudes pueden interesar-
nos para nuestra finalidad. Concretamente, la materia segunda posibilita otro 
tipo de modificación: cambio de color, de figura, de peso, etc. Aristóteles nos 
brinda un ejemplo en la Política, hablando precisamente de la técnica y de las 
artes: "Y llamo materia a la sustancia básica de que se fabrica una obra, por 
ejemplo, la lana para el tejedor y el bronce para el escultor"25. 
En la metafísica aristotélica, la materia representa una de las cuatro causas 
de la realidad. Si el objeto de la poíesis es precisamente lo particular en 
cuanto factible, entonces el trabajo manual se apoya en una materia segunda 
-la sustancia material- que recibe mediante la acción poiética nuevas formas: 
tamaño, color, figura, etc. Por la actividad racional manual mtervenimos en 
las realidades materiales concretas, que configuran nuestro mundo, transfor-
mándolas y creando nuevas. Y esto quiere decir, a su vez, que la realidad 
material "es esencial y radicalmente moldeable, informable y, por ende, esen-
cial y radicalmente trans-formable": en sí misma es "absoluta plasticidad"26. 
Las artes, también denominadas plásticas, encuentran aquí su fundamento, 
porque son precisamente aquéllas en las que la acción poiética manual y la 
índole material de su objeto posibilitan un saber de tipo práctico, por el que, a 
lo largo de la actividad específica -escultura, pintura, etc.-, se va transfor-
mando una materia concreta hasta producir una obra. Algo semejante ocurre 
precisamente con los trabajos manuales y domésticos, ya que la gastronomía, 
la costura, la lavandería, etc., se definen también por esa transformación de la 
materia a la que se dirigen. Y este tipo de actividad puede ser también deno-
minada kínesis -acto imperfecto-, siempre y cuando se añada que es una kí-
nesis o acto de la razón práctico-poiética. 
*** 
En la razón práctico-poiética encontramos, pues, una causalidad clara-
mente eficiente y transformadora de la realidad. Es una causa eficiente no 
creadora, porque parte de algo que ya existe; pero es, al fin y al cabo, causa 
que cambia. No sucede lo mismo con la teoría, porque es evidente que no 
basta conocer lo universal o hacer ciencia para que la razón mueva de suyo: 
sólo lo consigue cuando se ordena a algo particular operable o particular fac-
tible como a un fin. 
En el caso del trabajo manual y material, las condiciones de posibilidad de 
la eficiencia poiética son varias: por un lado, "la fuerza motora que se une a 
los instrumentos naturales como los brazos y las manos para hacer una obra 
ARISTÓTELES, Política, 1256 a 10-13. 
A. MILLÁN-PUELLES, Léxico Filosófico, 284. 
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artificial"27; fuerza que se sirve de las especiales condiciones fisiológicas de 
nuestro cuerpo, y que se manifiestan en las conexiones nerviosas del cerebro 
y las extremidades, especialmente las manos2 8. Pero sobre todo, como el 
mismo Aristóteles señala en el De Anima y Santo Tomás no deja pasar por 
alto, hay una condición aún más fundamental y necesaria, a saber, la conco-
mitancia entre conocimiento teórico de lo universal y conocimiento poiético 
de lo singular29. En efecto, todapoíesis ha de entenderse como una acción que 
interviene en el curso de un proceso: transforma el medio, modifica un acon-
tecimiento y abre posibilidades culturales nuevas. Y esta intervención sería 
imposible como tal si no estuviese sostenida por el conocimiento, entendido 
no sólo como teórico sino también como conocimiento sensible. En el caso 
del trabajo manual, es necesario, por ejemplo, un conocimiento científico del 
proceso que va a ser objeto de modificación y, sobre todo, de sus leyes; y el 
conocimiento sensorial de la materia -a través del tacto, de la vista, etc., se-
gún el tipo de trabajo de que se trate- que es el objeto de la acción-
producción. 
Nuestro intelecto, que está unido al cuerpo -dice Santo Tomás-, tiene co-
mo objeto propio las esencias que existen individuadas en la materia corporal. 
Por tanto, para conocer la esencia de cualquier cosa material, es necesario co-
nocer lo particular en lo que aquélla se da3 0. De ahí que nuestro intelecto deba 
captar siempre la imagen particular, proporcionada por la cogitativa, y desde 
ella -mediante a la acción poiética- intervenir con sus manos en la produc-
ción del artefacto, construido de acuerdo con las ideas que la escolástica de-
nomina ejemplares. Todo lo cual permite concluir no sólo que en el actuar 
poiético y productivo el conocimiento teórico y/o científico es esencial31, sino 
además - y sobre todo- que el trabajo -y quizás con más propiedad el trabajo 
manual- constituye el "resello de la unidad psicosomática del hombre"3 2. En 
efecto, el homo faber no puede entenderse exclusivamente como ejecutor o 
transformador de la materia en virtud de la alta perfección de sus órganos: es 
también homo sapiens porque, sin el pensamiento o sin el conocer (posesión 
inmanente), la técnica, el arte y, en definitiva, el trabajo y la transformación 
de la realidad natural, son imposibles. 
*** 
2 7 TOMÁS DE AQUINO, Expositio Libri Peryermeneias, Commissio Leonina-J. Vrin, Roma-París, 
1989, T ed., L. I, l.4,n. 81. 
2 8 Cfr, por ej., J. JIMÉNEZ VARGAS y A. POLAINO LLÓRENTE, 83. 
2 9 Cfr. TOMÁS DE AQUINO, Comentario a la Ética a Nicómaco de Aristóteles, n. 813. Ahí se refiere 
al pasaje del De Anima, 424 a 16-21. 
3 0 Cfr. TOMÁS DE AQUINO, Summa Theologica, I, q. 84, a 7. 
3 1 Cfr. ARISTÓTELES, Ética a Nicómaco, 1105 a 17-1105 b 10. 
3 2 L. POLO, "Tener y dar", 212, nota 13. 
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Ahora bien, ¿cabe también hablar de una finalidad propia de la acción 
poiética? Para responder, sugerimos reformular esta pregunta del siguiente 
modo: ¿cómo valorar un correcto actuar práctico-poiético?, ¿cómo saber si es 
o no de calidad? Una primera respuesta nos conduce a fijarnos no sólo en el 
producto de la acción, que siempre se ha considerado como la primera instan-
cia para determinar su valor, sino en la acción misma, porque es también po-
sible afirmar que resulta mejor técnica aquélla que mejor fabrica lo que pre-
tende. 
El hecho de que el modo de fabricar o la técnica misma -el actuar prácti-
co-poiético- sea también un criterio de valoración, merece una explicación 
más detallada. Y nos ayudará a abordarla un debate contemporáneo de espe-
cial interés sobre un controvertido texto platónico recogido en el Hipias Me-
nor y que recoge en una célebre paradoja. Ahí se preguntaba Platón "si son, 
en verdad, mejores los que cometen faltas intencionadamente que los que lo 
hacen involuntariamente" (cfr. n. 373, c); o, para formularlo con algunos 
ejemplos, ¿quién es mejor?: ¿el que miente intencionadamente pero lo hace 
con una mentira perfecta?, ¿o el que miente sin darse cuenta y por tanto sin 
que haya una intervención de la voluntad? 
Aristóteles afronta la cuestión de su maestro distinguiendo precisamente lo 
que es "mejor según el actuar poiético" - la técnica de decir mentiras perfec-
tas- y lo "mejor en el actuar moral" -decir la verdad o virtud de la sinceri-
dad-: "Mientras existe una excelencia en el arte [en la técnica de decir menti-
ras: son mentiras "perfectas"] no la hay de la prudencia [mentir o falsificar 
siempre sería algo malo], y en el arte el que yerra voluntariamente es preferi-
ble, pero tratándose de la prudencia no, como tampoco tratándose de las vir-
tudes"3 3. Es decir -para el Estagirita- la perfección de la técnica es compati-
ble con equivocarse voluntariamente; es más, quien -a sabiendas- busca esa 
equivocación no necesariamente daña su técnica, sino que incluso puede re-
flejar un dominio superior. Quien falsifica, por ejemplo, una obra de arte, 
muy probablemente posea la técnica artística en grado muy alto: la calidad de 
la poíesis no depende exclusivamente del producto, sino también de la habili-
dad adquirida. Santo Tomás lo precisa al decir que en el arte como técnica la 
operación está abierta ad opposita, a contrarios, a cosas diversas, sin por ello 
perjudicar la habilidad artística34. 
En cambio, en el obrar moral esto no sucede así: actuar justamente nos ha-
ce justos; actuar injustamente -aunque la acción sea una perfecta injusticia^ 
nunca nos va a añadir perfección moral, sino que seremos más injustos. Hay 
ARISTÓTELES, Ética a Nicómaco, 1140 b, 21-24. 
Cfr. TOMÁS DE AQU1NO, Comentario a la Ética a Nicómaco de Aristóteles, n. 199 
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una determinación ad unum de la operación que coincide con el fin del hom-
bre en cuanto tal. Hasta aquí la interpretación aristotélico-tomista35. 
Sin embargo no es ésta la única posición sobre el texto del Hipias Menor 
platónico. F. Inciarte ha contribuido también al debate contemporáneo desde 
una perspectiva que puede dar otras luces; y, aunque lo que a continuación 
vamos a exponer merece una profundización mayor, lo dejamos ya introduci-
do. En concreto, Inciarte defiende que aquél que intencionadamente comete 
una falta, una irregularidad, se convierte también en mal técnico porque es 
esencial a la técnica regirse exclusivamente por reglas, y, por esta razón, nin-
gún técnico puede derogar reglas por su propia decisión o fuerza ya que, si lo 
hace, será a costa de la autoabolición de la propia técnica, puesto que ésta "no 
consiste en otra cosa que en reglas"36. 
Ahora bien, que el técnico no pueda ni deba suspender las reglas de su arte 
no significa que éste sea intocable o que las reglas internas del arte tengan un 
valor absoluto. Lo que Inciarte quiere dejar claro es que la limitación de la 
técnica no puede ser a su vez de índole técnica: esto sería contradictorio. La 
limitación se debe llevar a cabo desde una instancia distinta, que Inciarte no 
duda en calificar de moral. Y lo explica con un ejemplo del arte médico, que 
tiene que estar incondicionadamente al servicio de la salud: "Una prolonga-
ción ilimitada de la vida, que por principio se puede realizar sólo artificial-
mente, sólo se podría defender por razones técnicas37"; es más, dentro de la 
técnica no hay razones suficientes para dejar de avanzar ilimitadamente en la 
investigación. Los límites han de provenir de otros motivos, de motivos supe-
riores a la técnica, como son los morales38. 
Llegados a este punto, es lícito admitir que tanto en la primera interpreta-
ción aristotélica como en esta última, cabe hablar de una finalidad propia del 
acto poiético, que no ha de confundirse con la finalidad moral. En la técnica o 
arte, la finalidad y la correspondiente valoración dependen no sólo del pro-
ducto sino también del uso que se hace de las reglas que conforman este co-
nocimiento práctico. La diferencia de ambas interpretaciones radica precisa-
mente en el valor que se otorga a la suspensión de las reglas: en Aristóteles, 
esto no impide que la técnica continúe con una valoración positiva, ya que 
Cfr. A. LLANO, Humanismo cívico, 52. Para una explicación más detallada de lo que se viene de-
nominando "Teoría general de la acción", que abarca también esta temática, cfr. A LLANO, Sueño y vi-
gilia de la razón, capítulo II. 
6 F. INCIARTE, Liberalismo y republicanismo, EUNSA, Pamplona, 2001, 89. Para todo este tema, 
cfr. cap. 5, 81-95. "Utopía y realismo en la configuración de la sociedad . Merece la pena leer este capí-
tulo en donde se lleva a cabo una interesante distinción entre un uso más amplio de la razón (Vernunft) y 
otro más restringido —entendimiento o Verstand—, distinción en la que el entendimiento equivale el con-
cepto clásico de técnica, que no conoce sus límites; mientras que el concepto amplio de razón se corres-
ponde con un saber en general de índole moral, que —en cambio— sabe de sus límites. Cfr. F. INCIARTE, 
Liberalismo y republicanismo, 87. 
3 7 F. INCIARTE, Liberalismo y republicanismo, 91. 
3 8 Cfr. F. INCIARTE, Liberalismo y republicanismo, 91. 
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entiende que técnicamente puede haber una excelencia que procede de un 
dominio tal de las reglas que permite al técnico "burlarlas" para conseguir el 
mismo efecto; mientras que en la interpretación de Inciarte, más fiel a la pla-
tónica, la suspensión es de suyo un fallo que convierte al autor en un mal ar-
tista o mal técnico. En ambos casos, sin embargo, se afirma una teleología 
intrínseca, propia del hábito técnico que se rige por unas leyes; pero -sobre 
todo en la posición de Inciarte- no se niega su compatibilidad con otro tipo de 
finalidad superior que también recibe el calificativo de moral. Y esto nos lle-
va a otras cuestiones de especial interés: por ejemplo, ¿cómo son compatibles 
el trabajo y la realización moral; finalidad poiética y finalidad ética?, ¿puede 
ser la acción poiética ocasión para practicar la virtud? 
#*# 
Según Aristóteles, sólo en la actividad teórica el hombre alcanzaba su ple-
nitud: su ideal se identificaba con la autarquía, o sea, con una vida exenta de 
necesidades. La indigencia, para la cultura griega, era una muestra de imper-
fección: "El sabio y el justo" -teoría y praxis-, "necesitan como los demás, de 
las cosas necesarias para la vida" -es decir, las que proporcionaría la poíesis-, 
"pero, una vez provistos suficientemente de ellas, el justo necesita personas 
respecto de las cuales y con las cuales practicar la justicia, y lo mismo el 
hombre moderado, el valiente y todos los demás; mientras que el sabio, aun 
estando solo, puede practicar la contemplación, y cuanto más sabio sea, 
más" 3 9. La teoría era la acción más alta y la más propia de los dioses y a ella 
también estaba llamado el ser humano. Pero, a la vez, "el hombre contempla-
tivo, por ser hombre, tendrá necesidad del bienestar extemo, ya que nuestra 
naturaleza no se basta a sí misma para la contemplación, sino que necesita de 
la salud del cuerpo, del alimento y de los demás cuidados"40. 
En este contexto de indigencia, se encuadra para Aristóteles el acto de tra-
bajar: representa una respuesta a las carencias de nuestra condición humana, 
pero en sí mismo no tiene ninguna relación con la teoría y muy poca con la 
virtud. El trabajador manual dentro de la filosofía griega no llegará a ser ple-
namente hombre, mientras no se libere de lo contingente o de lo material, pa-
ra formar parte de la polis y tender a la felicidad. La antropología aristotélica 
se detiene aquí. 
Pero si profundizamos un poco más, se descubren algunos temas de ex-
tremo interés. Por ejemplo41, la intencionalidad teórica se expresa siempre a 
través de verbos de conocimiento: ver, entender, juzgar. A la vez, la intencio-




ARISTÓTELES, Ética a Nicómaco, 1177 a 25-30. 
ARISTÓTELES, Ética a Nicómaco, 1178 b 24-1179 a 3. 
Seguimos las sugerencias de H. MARÍN, 21 ss. 
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oblicuamente al hábito técnico, se expresa propiamente en el artefacto, y ad-
mite verbos concretos (construir, pintar, cocinar, cocer) con los que se desig-
na al trabajador (constructor, pintor, cocinero, costurero). 
No sucede lo mismo con la intencionalidad práctico-moral: ésta no se ex-
presa con verbos específicos. La prudencia, la justicia, la fortaleza o la tem-
planza carecen de expresiones propias que respondan a acciones exclusiva-
mente prudentes, justas, fuertes o templadas. Es más, las encontramos siem-
pre junto a otras: se compra algo de modo justo o sobrio; se educa a alguien 
con prudencia y fortaleza; se cura a un enfermo con caridad, diligencia y res-
peto, etc. La virtud como tal no aparece sola o autónomamente, sino que va 
siempre acompañando y acompañada. 
Esto permite describir su función como la de un adverbio, es decir, modi-
fica una acción de suyo diversa, que puede ser cognoscitiva o productiva, o 
incluso de otro tipo (por ej., caminar, comer, dormir o descansar templada-
mente). Dicha función se ha denominado también "formal" con respecto a la 
acción que acompaña, que podría calificarse de "material". La virtud -afirma, 
por ejemplo, Polo- es "como un beneficio añadido al ejercicio correcto" de 
otras formas de actuar42. 
Pero el hecho de que sea "beneficio añadido" no tiene por qué interpretar-
se como un beneficio secundario o no buscado43: se trata de un beneficio con-
comitante que puede ser también expresamente querido. Y el mismo Aristó-
teles ofrece las premisas para esta interpretación en un texto de la Etica: "La 
reflexión [teoría] de por sí no pone nada en movimiento, sino la reflexión 
orientada a un fin y práctica [praxis-moral]; ésta, en efecto, gobierna incluso 
al entendimiento creador [praxis-poiética], porque todo el que hace una cosa, 
la hace con vistas a algo, y la cosa hecha no es fin absolutamente hablando 
(si bien, es un fin relativo y de algo), sino la acción misma, porque es el hacer 
bien las cosas lo que es fin, y eso es el objeto del deseo"4 4. 
El pasaje deja ver, por un lado, que el arte o la técnica -el hacer una cosa-
ni se confunde con la teoría (la pura reflexión) ni con la virtud moral (la 
orientación al fin). Es la cosa producida lo que distingue y da un sentido a la 
poíesis: la cosa es su fin, pero no un fin universal o absoluto, sino particular, 
propio del entendimiento creador (como también puede denominarse la ac-
ción poiética). 
Ahora bien, nada impide que esta finalidad particular esté acompañada por 
otra, que incluso puede gobernarla. La primera es un fin relativo y técnico; la 
segunda es un fin absoluto y coincide con la finalidad moral. Hay pues dos 
finalidades o intencionalidades diversas, concomitantes, pero irreducibles la 
L. POLO, "Tener y dar", 220. 
43 
Estas ideas en parte han sido tratadas por Ana Marta González en su obra Moral, razón y naturaleza, 
245 y ss., pero ahí se encuentran enfocadas desde el acto moral. 
44 . . 
ARISTÓTELES, Etica a Nicómaco, 1139 a 31 -1139 b 6. El subrayado es mío. 
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una a la otra. Todo parece indicar que -siguiendo los presupuestos aristotéli-
cos- el acto moral es simultáneo al técnico o artístico, y que éste resulta "go-
bernado" por aquél: es el fin moral el que determina el fin del producir y de lo 
producido, el que funciona como adverbio de los otros verbos de acción. Y 
así, en el acto de trabajar -el acto poiético- no sólo es posible adquirir una 
destreza determinada sino también la virtud. De ahí que Robert Spaemann 
afirme que "toda poíesis se inscribe, de hecho, en una praxis"45. 
*** 
Sin embargo, todavía sería pertinente hacer una corrección más al plan-
teamiento aristotélico. Y seguiremos para ello la propuesta antropológica de 
L. Polo, que -conjugando una merecida fidelidad a los presupuestos del Esta-
girita, junto con la necesaria satisfacción de sus déficits- entiende la teoría, la 
praxis y la poíesis, como tres formas de posesión que definen al hombre4 6. 
En efecto, si el hombre es animal racional, lo es gracias a que tiene logos y 
esta tenencia se encuentra presente en las tres dimensiones de su razón. Se 
caracteriza, pues, por su capacidad de tener según su cuerpo -Polo lo llama 
"tener práctico" y corresponde al nivel poiético-, según su conocimiento -po-
sesión inmanente: que ya hemos descrito largamente- y según su actuar mo-
ral -la virtud-. 
¿Qué debe entenderse por posesión corpórea? Sería lo propio del homo 
faber, quien mediante el trabajo manual y también corporal realiza multitud 
de obras que configuran el mundo. Es lo que se llama técnica. Sólo el hombre 
es capaz de "tener corporalmente" o de "habitar" (del latín habere), porque 
transforma en humano un espacio o la materia. Sólo él es capaz de vestirse 
porque su cuerpo mide el vestido y no el vestido al hombre; y sólo él también 
es capaz de modular con sus manos, hasta crear no sólo relaciones materiales 
sino incluso relaciones humanas solidarias. El hombre es el ser que habita el 
mundo y habitar es un tener práctico-poiético. 
Pero es la virtud "el punto en el que el tener toma contacto con el ser del 
hombre"4 7: toda poíesis -recordemos a Spaemann- se encuentra dentro de 
una praxis; o lo que es lo mismo, la virtud es como el adverbio que acompaña 
el actuar humano teórico y poiético. El hombre es más -es más hombre, es 
más libre- en la medida en que posee más virtudes y el trabajo se constituye 
como la ocasión propia para que el hombre las desarrolle. 
R. SPAEMANN, Felicidad y benevolencia, 254. 
46 
Entre otros, seguiremos el análisis de L. POLO, 'Tener y dar", 201-230. Cfh también el estudio de J. 
CRUZ CRUZ, "Haber y habitar", en Anuario Filosófico, XXXIII/3, Universidad de Navarra, Pamplona, 
2000, 735-771. Sobre la posesión y la definición del hombre ha habido exposiciones anteriores a la de 
Polo. Cfr., por ejemplo, G. MARCEL, Etre et avoir, París, 1935 o J. P. SARTRE, L'Etre et le néant, Pa-
ris, 1943, cuarta parte: "Avoir, faire, être". 
4 7 L. POLO, "Tener y dar", 219. 
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Sin embargo, esta explicación admite todavía una profundización mayor y 
una corrección decisiva, que es la que aporta el cristianismo. Para Aristóteles, 
veíamos, el hombre se asemeja a lo divino en tanto que contempla de modo 
autárquico. Para el cristianismo, el hombre se asemeja a lo divino en tanto 
que se dona totalmente. La clave de esta novedad es la concepción cristiana 
del amor y con él de la voluntad. 
Brevemente y en lenguaje antropológico: ni en Platón ni en Aristóteles la 
voluntad es posesiva. Es exclusivamente tendencial. Se tiende o se desea 
aquello que no se posee. La operación inmanente intelectual -en cambio- de 
ninguna manera es tendencia: es perfectamente posesiva de lo que conoce y a 
esto también se ha denominado intencionalidad. "El aprecio por la verdad, 
por la capacidad humana de conocer -escribe Polo- se la debemos en gran 
parte a los griegos. La dimensión amorosa elevada a culminación la debemos 
eficientemente al cristianismo"48. La voluntad para un griego es lo imperfecto 
y no cabe atribuirla a Dios. 
Una explicación así nos lleva de la mano a la definición de "persona". El 
hombre, a través de su actuar, no sólo es capaz de poseer la virtud de modo 
íntimo, sino que, en esa misma medida, su interioridad -su ser- se acrecienta: 
"Las personas son seres que reflexionan sobre la diferencia entre «para mí» y 
«en sí»" 4 9; de tal manera que, cuando más se posee, su intimidad se hace más 
rica y su capacidad de relación también: "tiene" para "dar", que significa co-
municar, entregarse, compartir, ayudar, etc. 
Pero lógicamente esta ampliación de actividades no sería real si no existie-
se la posibilidad de que alguien distinto recibiese su donación y, además, co-
rrespondiese: el ser de la persona es para los demás; y éstos tienen una di-
mensión extema que es también para ella50. Por eso, una de las categorías 
fundamentales de la visión cristiana de la sociedad es la noción de prójimo; y 
de ahí que Polo concluya que el hombre "es un ser personal porque es capaz 
de dar"5"1. 
Llegados a este punto, puede ser pertinente afrontar un aspecto de los tra-
bajos manuales y domésticos que, en la introducción de este estudio y -desde 
otra perspectiva- en el capítulo anterior, ya anunciamos: su carácter de servi-
cio. Y es que sólo ahora -es decir, después de haberlos estudiado desde las 
dimensiones que los definen- esta nota aparece en su justa medida. 
Lo primero que hay que decir es que este carácter de servicio se enraiza en 
la dimensión personal propia de cualquier tarea humana, sea o no manual. Por 
tanto, se trata de una nota fontal, que no es exclusiva de los trabajos que he-
L. POLO, "Tener y dar", 225. 
49 
R. SPAEMANN, Personas, 87. Más adelante, este autor añade: "El que la persona sepa que es ser 
para sí significa que ser para sí es para ella algo «en sí». La persona da el paso desde el cogito al sum". 
5 0 Cfr. R. SPAEMANN, Personas, 178. 
5 1 L. POLO,'Tener y dar", 226. 
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mos llamado domésticos. Todo trabajo -también los que se consideran menos 
prácticos como los saberes liberales52-, por ser el lugar de la plena realización 
del hombre, ha de traducirse en una donación al prójimo: ha de comunicar a 
él o a la sociedad valores humanos. 
Sin embargo, como bien apuntaba Maclntyre en la ya citada obra Depen-
dent Rational Animáis, la "vulnerabilidad" o indigencia de la persona puede y 
debe ser también un camino correcto para desvelar lo que significa ser hom-
bre. Y cuando habla de indigencia hay que entender también y sobre todo la 
corporal. Por esto, los quehaceres que se dirigen a solventar las necesidades 
corporales cotidianas, la falta de salud, las deficiencias materiales, etc., mere-
cen una atención particular. A través de ellos, veíamos, quien los ejerce puede 
captar mejor la característica más radical de la persona: su condición de cria-
tura. Es más, estos trabajos permiten establecer una relación con quien pade-
ce, del todo singular, que en la ética cristiana se ha denominado misericordia. 
Es ésta una virtud ausente en la ética aristotélica. De ahí que Maclntyre -co-
mo recordaremos- atribuya a la moral cristiana un valor más alto, que le vie-
ne del espléndido servicio que todo hombre ha de prestar al prójimo necesita-
do, con independencia de su status, de su rol en la sociedad, etc.; actitud de 
servicio, por tanto, que revela la idéntica dignidad de cualquier persona preci-
samente cuando se encuentra en situaciones de mayor indigencia. Por esto, 
los trabajos que van dirigidos a satisfacer necesidades materiales y cotidianas, 
lejos de carecer de importancia, permiten ejercer en todo momento esa mise-
ricordia y ayudan a recordar al hombre y a la sociedad el valor intrínseco de 
toda vida humana. 
*** 
A modo de recapitulación, podemos decir que los presupuestos aristotéli-
cos -aunque no todas sus conclusiones- permiten entender el trabajo manual 
como una actividad intrínsecamente racional. Es decir, el trabajo es un acto 
en el que interviene la razón con sus tres dimensiones cognoscitivas, y tam-
bién la corporalidad humana, con su dimensión configuradora, presente en la 
actividad manual. El trabajo es algo más que pura poíesis porque en él en-
contramos -por decirlo de algún modo- varias intencionahdades. En primer 
lugar, una recta u objetiva que se dirige al producto realizado; y otra oblicua y 
subjetiva -per accidens-, que va creando el hábito o función que define al 
trabajador. 
El acto de trabajar cuenta además con la materialidad del mundo que lo 
rodea para transformarlo. A través de las manos, interviene eficazmente en la 
acción, incorpora nuevas formas en la materia, y da lugar a la producción de 
5 2 Cfr. A. MILLAN-PUELLES, La función social de los saberes liberales, Rialp, Madrid, 1961, 192-
193. 
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nuevos arte-factos, con una finalidad concreta y de tipo técnico. A la vez, para 
producir, no puede prescindir del conocimiento teórico o científico. En el tra-
bajo -también en el manual- es preciso conocer las "leyes" de la naturaleza, 
de la materia que se quiere modificar, en su dimensión universal-objetiva, pa-
ra que la acción poiética alcance su fin. Y todo esto, acompañado y goberna-
do por una finalidad distinta, más universal, que depende de la operación 
práctico-ética, por la que el trabajo puede ser ocasión de adquirir un vicio o 
una virtud. De ahí que pueda ser calificado -con toda propiedad- de camino 
de perfección moral. Esta diversificación de actos reclama una unidad de su-
jeto: la persona humana, que se define también desde el poseer y desde el dar. 
Una vez que queda claro que el trabajo es un acto personal y manifesta-
ción de la poíesis -sin reducirse a ésta-, no hay inconveniente en analizarlo 
atendiendo a otras características. Por ejemplo, el trabajo puede entenderse en 
sus dimensiones objetiva y subjetiva, o como trabajo manual e intelectual, 
etc. 
Una equilibrada comprensión de los trabajos manuales y domésticos 
constituye una buena vía de acceso -no la única, claro está- a lo que es el 
hombre. A través de esta actividad, es más fácil entender la conjunción de lo 
universal y lo particular, de lo espiritual y de lo corporal, de lo accidental y de 
lo necesario. Pero, sobre todo, los trabajos manuales y domésticos presentan 
una última característica: facilitan comprender con más profundidad la condi-
ción de criatura del hombre, porque a través de ellos -de las necesidades ma-
teriales y espirituales que cubren-, tanto quien los ejerce como quien se bene-
ficia, pueden empezar a reconocer su propia indigencia. Son ocasión de do-
nación al prójimo, de servicio. 

VII 
VERDAD Y ESTATUTO CIENTÍFICO DE LOS 
TRABAJOS MANUALES Y DOMÉSTICOS 
Al definir al hombre como animal que tiene logos y también como animal 
político, Aristóteles establecía un vínculo entre dos notas esenciales de la na-
turaleza humana: la sociabilidad con la racionalidad. En efecto, la condición 
de que el hombre se relacione con otros es que sea capaz de comunicarse. Y 
la comunicación cuenta principalmente con la palabra, que conjuga la dimen-
sión espiritual -el concepto- con su dimensión corporal -la voz- Por esto 
también se puede afirmar que "el lenguaje incorpora pensamiento"1. Pero esta 
conjunción no es la única. Hay más dimensiones materiales en el hombre que 
también incorporan otras espirituales. Y una de ellas -lo acabamos de expo-
ner- es el trabajo, y más específicamente el manual, como "resello de la uni-
dad psicosomática del hombre"2. • 
La actividad doméstica, material y manual, participa con toda propiedad 
de estas notas porque pone en contacto precisamente la inteligencia con órga-
nos corporales como las manos, los sentidos, etc. y, aunque se realice sin co-
municación verbal, no por ello carece de esta dimensión. Su productos, lejos 
de reducirse a los quehaceres singulares y concretos, cotidianos y materiales, 
presentan un plus que va más allá de la mera materialidad de su ejecución. 
Poseen un "remanente socializador", capaz de configurar el hogar y desde ahí 
desplegarse a otras sociedades más complejas. 
Ahora bien, concebir así el trabajo doméstico es presentarlo como una 
realidad que supera la mera producción. Lo cual no necesariamente significa 
que se le rechace como medio importante en la cadena económica, o que se 
cuestione que pueda ser remunerado. Esto es un tema que hoy en día no se 
pone en duda, aunque decenios atrás hubiese escandalizado a más de una per-
sona recta. El neofeminismo ha explotado esta posibilidad3, y ha defendido el 
derecho de toda mujer a ejercerlos sin por eso verse desprestigiada. Pero lo 
' A. LLANO, Sueño y vigilia de la razón, 101. 
2 L. POLO, "Tener y dar", 212, nota 13. 
3 Lo formula algo drásticamente: "Lo que es inadmisible en el papel y el trabajo de las mujeres del ho-
gar no es en forma alguna la naturaleza de sus tareas, sino que se les exija gratuitamente, y se las excluya 
del trabajo considerado como «productivo»". S. AGACINSKI, Política de sexos, Taurus, Madrid, 1999, 
77; también cfr. 75, donde cita la obra de M. ALBISTUR y D. ARMOGATHE, Histoire du féminisme 
français, Éditions des Femmes, Paris, 1977, y hace referencia a las Actas de dos Congresos feministas 
internacionales: el primero del año 1878 y el décimo en 1908. 
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que puede ser interesante es determinar, no si son quehaceres "productivos y 
económicos", sino si, además, tienen un valor superior. 
En efecto, descubrir este valor evitaría minusvalorar la correcta referencia 
al bien común que suponen los trabajos del hogar. Al igual que el filósofo en-
seña a buscar la verdad, o que el gobernante dirige su país hacia la justicia, 
quien trabaja en la casa hace depender de su oficio lo que se ha denominado 
la "célula" principal de la sociedad: la familia. Su quehacer, siendo producti-
vo, trasciende la mera técnica y la mera economía para llegar al núcleo de la 
persona. La dedicación al hogar puede ser un medio insustituible para educar 
en la virtud, humanizar un entorno y elevar los intereses de los miembros de 
la familia, precisamente a través de las circunstancias más inmediatas y ordi-
narias. 
*** 
Lo que acabamos de exponer no siempre se ha entendido en toda su pro-
fundidad, porque lo inmediato, lo material, lo cotidiano, ha sido considerado 
durante muchos siglos como algo de lo que hay que liberarse, para poder lle-
gar a ser en plenitud mujer u hombre. Desde las grandes cosmovisiones grie-
gas hasta el sistema hegeliano -con excepciones que siempre quedan como 
tales: por ej., Hesiodo, Schleiermacher, el Romanticismo alemán-, se ha 
prestado una atención principal a lo universal, a lo absoluto, a lo heroico. In-
cluso en las principales religiones -con excepción quizás de algunas corrien-
tes del judaismo actual-, el hecho extraordinario ha ocultado el valor de lo 
cotidiano, que -muchas veces- se ha presentado como smónimo de monoto-
nía, de repetición, de falta de libertad, de escaso "precio". 
Por todo esto, en no pocas ocasiones, los trabajos manuales y materiales 
han sido objeto de prejuicios más o menos extendidos. Su minusvaloración es 
un hecho innegable y presente en muchas culturas: según hemos ido viendo 
en capítulos anteriores, se les califica de actividades irracionales por ser ma-
nuales; o se les niega un reconocimiento social por circunscribirse a un ám-
bito privado. Y, por ser cotidianos, se les califica de monótonos e intrascen-
dentes. 
Sin embargo, en la época en la que vivimos son abundantes los signos que 
llevan a fijarse precisamente en el valor de lo ordinario. Una actitud así con-
trarresta los alcances logrados por el idealismo absoluto y el cientifismo, que 
hicieron inclinar -como hemos visto- la balanza a favor del conocimiento 
abstracto; y abre las puertas a un interés por las cuestiones humanas que con-
forman la cotidianidad. 
*** 
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Resulta relevante que ya Aristóteles y Tomás de Aquino se refirieran a un 
deseo no sólo de vivir "sin más" o sobrevivir, sino de "vivir bien", de alcan-
zar un bien-estar; y lo hacían relacionándolo con la sociabilidad del hombre. 
En concreto, el Aquinate habla de la conveniencia no sólo de satisfacer las 
necesidades vitales y corpóreas, sino también la de gozar de "cosas artificia-
les", que exceden la capacidad productora del ámbito familiar4. 
Es interesante ahondar en esta "necesidad de lo artificial", más aún cuando 
quien la postula es un autor que no levanta sospechas de hedonismo. Lo pri-
mero que resalta es la alta consideración de la producción de bienes distintos 
a los estrictamente necesarios: el hombre depende también de éstos, en la 
medida en que le sirven para su bienestar. Es decir, no hay inconveniente en 
entender el bienestar incluso como medida de y para el cuerpo; y no lo hay 
porque hablar de un bienestar como medida ya es hablar de algo tan humano 
como la creación poiética artística o técnica, cuya verdad, como veremos si-
guiendo a los clásicos, depende de la mente del creador -en este caso, del 
hombre artista o técnico-, que además es la medida de lo producido. 
¿Pero en qué consiste el bienestar? Una respuesta honesta debe admitir 
que no se puede definir con precisión. El bienestar es poco concreto y cambia 
no sólo según las circunstancias históricas, las costumbres y los usos, sino 
también según el ámbito geográfico e incluso las inclinaciones personales. 
Millán-Puelles lo explica con una paradoja: el bienestar para el hombre sólo 
es posible por un "insuperable «malestar», que consiste en no estar bien ajus-
tado, de un modo definitivo y definido, a ningún medio concreto, por favora-
ble que éste pueda ser"5. El hombre, pues, supera el medio, lo excede, y por 
eso puede ser siempre medida para la técnica, y una medida que no se satisfa-
ce nunca. En esto consiste la trascendencia del ser humano en su dimensión 
corporal, trascendencia que se fundamenta en ese relativo "malestar", pero 
que le permite también prescindir de lo técnico cuando así lo prefiere: si no, 
dejaría de ser una "tendencia" para convertirse en un instinto. 
Una afirmación análoga, por lo demás, la formuló por vez primera el so-
fista Protágoras de Abdera, en una famosa sentencia, que no pocas veces se 
ha tomado como una declaración de relativismo: "El hombre es la medida de 
todas las cosas". Sin embargo, si se traduce atentamente, se observa que la 
versión griega de "cosas" es "khrémata", o sea: cosas de uso, utensilios, arte-
factos. Por tanto, se trata de un reconocimiento del hombre -de su quehacer 
artificial, dependiente de la razón poiética- como medida configurante y 
creadora de la técnica y de su verdad6. 
En los últimos años se ha intentado concretar el contenido del "bienestar" 
mediante un término que proviene del ámbito de la medicina: la "calidad de 
4 Cfr. TOMÁS DE AQUINO, Comentarios a la Ética a Nicómaco de Aristóteles, n. 4. 
5 A. MILLÁN-PUELLES, Economía y libertad, 49. 
6 Cfr. L. POLO, Introducción a la filosofía, EUNSA, Pamplona, 1995,158-159. 
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vida". Hoy en día, su comprensión se ha ampliado y hace referencia tanto a la 
salud como a la influencia de las condiciones materiales, ambientales, labo-
rales, psicológicas en la vida del hombre. "¿Qué incluye esta calidad de vida? 
-se preguntan R. Yepes y J. Aranguren-: en primer lugar la salud fisica y 
psíquica, el cuidado del cuerpo y de la mente, y la armonía del alma. En se-
gundo lugar, la satisfacción de las diferentes necesidades humanas. En tercer 
lugar, contar con las adecuadas condiciones naturales y técnicas en nuestro 
entorno. La adecuada instalación y conservación de la persona en estas cir-
cunstancias corporales, anímicas, naturales y técnicas constituyen la calidad 
de vida necesaria para la felicidad"7. 
Por tanto, hablar de "calidad de vida" -hoy en día- nos relaciona directa-
mente con las condiciones ordinarias y cotidianas de una persona -su bienes-
tar-, y presenta aplicaciones de extremo interés para los trabajos del hogar. 
*** 
Recordemos brevemente algunas características de estos quehaceres. Por 
un lado, son trabajos manuales, que se refieren y se realizan como un inter-
cambio y una transformación con el mundo material externo: cocción y con-
servación de alimentos, manutención de ropa -lavado y planchado de mate-
riales y colores variados-, limpieza de objetos de distinta materia prima -ma-
dera, mármol, acero, etc.-, decoración. Sus resultados -muchas veces pro-
ductos fungibles, pero no siempre- dependen sobre todo de la materia contin-
gente a la que se refieren; materia que cambia según los factores geográficos 
y culturales, y que exige -mucho más de lo que puede iniciaimente pensarse-
el aprendizaje de una técnica adecuada para cada ocasión. En este trayecto, se 
van forjando artes como la gastronomía, la higiene, la decoración, etc. 
Además, por el desarrollo industrial y tecnológico alcanzado, y por la gran 
extensión de los standards del nivel de vida -especialmente en algunos paí-
ses-, que se refieren no sólo a la casa, sino también a los lugares de trabajo y 
a los espacios dedicados al tiempo libre, esta profesión exige cada vez más 
una preparación científica ad hoc, que también facilite su inserción en el 
mundo económico. De ahí que resulten muy necesarios los estudios en mate-
rias de tipo teórico como la física, la química, la economía, la geografía, la 
psicología, la antropología, etc. 
Una última nota es la que les otorga el calificativo de artísticos: no sólo en 
el sentido de crear belleza, orden, etc., sino sobre todo de ser simbólicos, co-
municar valores y crear cultura. Son trabajos que se dirigen a las necesidades 
básicas de la persona, y pueden y deben transmitir - a través de lo que produ-
cen- una concepción del hombre que favorezca su desarrollo en tanto que ser 
corpóreo-espiritual. Una casa donde se atiende con cuidado lo material es una 
7 R. YEPES, y J. ARANGUREN, 159-160. 
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casa que configura un espacio de relaciones humanas con sentido de familia y 
de hogar, y que facilita la adquisición de virtudes decisivas para la conviven-
cia. Ésta es la razón principal de que también hayan recibido el nombre de 
servicios. 
*** 
Ahora bien, teniendo todo esto en cuenta, ¿qué podemos decir de su esta-
tuto epistemológico? La respuesta nos lleva a ponerlos en relación con la es-
pecífica racionalidad de la acción poiética y su verdad, que es la que más los 
caracteriza. Y con ello nos referimos a la dimensión veritativa del trabajo, y 
-más en concreto- al binomio saber-hacer. Y lo primero que hay que decir es 
que la razón práctica se caracteriza por un intrínseco carácter correctivo que 
F. Inciarte define como su nota más peculiar8. Es lo que se ha denominado 
"recta razón": razón práctica que corrige y es corregida, sin que la corrección 
sea de suyo atribuible a un error. 
A la razón práctica corresponde, pues, una verdad práctica, afirmación que 
nos introduce una distinción de gran interés gnoseológico, a saber, preguntar-
nos por el lugar propio de esta verdad. Y decimos "esta verdad", porque en 
este punto se distingue abiertamente de la verdad lógica, cuyo lugar propio es 
el juicio o acto de la mente que compone o separa, y que es medido por la 
realidad9. En efecto, en la razón poiética, la verdad no se da propiamente: ésta 
aparece en la cosa realizada. Por ello, la relación de medición es inversa: es el 
entendimiento poiético el que mide la realidad haciendo o construyendo la 
verdad10. 
Ahora bien, el hecho de que haya conocimientos prácticos, con una verdad 
también práctica, no significa la exclusión de otros teóricos. No existen cien-
cias prácticas puras. "El alcance de una práctica consumada [en el sentido de 
poíesis] implica la adquisición -en el seno de ella- de un conjunto articulado 
de conceptos e imágenes sin los cuales la práctica misma sería imposible o, al 
menos, se reduciría a la repetición de una conducta rutinaria de la que tam-
bién son capaces ciertos animales"11, y, sobre todo, las máquinas. 
Es esta última mención al conocimiento la que nos puede ayudar a desci-
frar otra diferencia de especial interés: la que se establece entre técnica y arte. 
Hoy por hoy, resulta imposible prescindir de estos dos sentidos modernos de 
8 F. INCIARTE, El reto del positivismo lògico, Rialp, Madrid, 1974,210-211. 
9 "Dicitur tarnen aliqua res vera vel falsa per comparationem ad intellectum nostrum, non essentialiter 
ver formaliter, sed effective, in quantum scilicet nata est facere de se vera vel falsam estimationem; et se-
cundum hoc dicitur aurum verum vel falsum". TOMAS DE AQUINO, Expositio Libri Peryermeneias, I, 
3,118-132. 
1 0 "Conceptio intellectus practici non praesupponit rem conceptam, sed facit earn". TOMAS DE 
AQUINO, Summa Theologica, III, q. 78, a. 5. 
1 1 A. LLANO, El enigma de la representación, 21. 
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la tejne griega: ambos son saberes -o "haceres"- poiéticos; ambos crean o 
transforman un producto extemo; pero la presencia de la dimensión cognos-
citiva no siempre se encuentra del mismo modo en estos dos actos de la poíe-
sis. El binomio saber y hacer, presente en los dos, admite una diferencia. 
En el caso de la técnica, nos encontramos con un hacer productivo que no 
exige necesariamente la co-presencia del saber. El inventor de la máquina 
estudia una hipótesis, conoce y establece cómo funciona, le otorga unas leyes 
y construye el artefacto; pero una vez que existe y que se comprueba que 
cumple la finalidad para la que ha sido hecho, la máquina ejecuta repetitiva-
mente los movimientos necesarios para transformar una materia y producir 
cosas del mismo modo y sin ser consciente de ello. 
En cambio, en el arte esto no sucede así: el saber del artista, al crear o pro-
ducir, es intransferible. La obra de arte exige que el conocimiento práctico-
poiético acompañe siempre su producción: el artista, a través de sus manos, 
de sus instrumentos, de su inspiración, es autor y creador de todo el proceso. 
Y así, mientras que en la producción técnica es relativamente previsible co-
nocer el resultado o lo producido, en la producción artística, el artista no lo 
sabe de antemano. De ahí que sea más propio hablar de creación en el arte 
que en la técnica. 
Todavía se pueden añadir algunas notas más a esta diferencia. En la técni-
ca, por ejemplo, la idea a prior i del inventor o del trabajador que vigila el 
proceso es la que manda: importa que ese qué "salga sin defectos"; mientras 
que en el arte la idea "en abstracto" no tiene valor alguno12. O dicho de otro 
modo: mientras que en la técnica siempre hay que producir de la misma ma-
nera, es decir, el "qué" es más relevante que el "cómo", el arte "es algo es-
trictamente práctico; exactamente igual que la praxis moral o, incluso, que la 
ética, la cual, según Aristóteles, no es simplemente una teoría sobre la praxis, 
sino ella misma praxis"1 3. Este carácter "estrictamente práctico" es un rasgo 
definitorio del arte y -añade L. Flamarique- corresponde a una "circularidad 
aparente", a saber, la de los principios que sólo se reconocen operando, que 
no es repetitiva sino creadora. Estamos frente a la experiencia menos evidente 
pero más indiscutible14. 
*** 
Si aplicamos esto a los trabajos del hogar, podemos ver que poseen ambas 
notas: son tanto técnica como arte. En efecto, el progreso técnico en estos úl-
timos decenios ha contribuido grandemente a un desarrollo de maquinarias 
que han ahorrado mucho esfuerzo y trabajo a estos quehaceres. Sin embargo, 
12 
13 
Cfr. F. INCIARTE, Breve teoría de la España moderna, 117. 
F. INCIARTE, Breve teoría de la España moderna, 119. 
Cfr. L. FLAMARIQUE "Reflexiones sobre la naüarúezzfllosóflca de la hermenéutica", 219 y 221. 
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a pesar de esta realidad, ha quedado también claro que no puede sustituirlos. 
Por más que el mundo se pueble de máquinas de tabaco o de bebidas que den 
las gracias cada vez que se utilizan, hay un límite de la técnica, por el cual 
ésta es incapaz de reproducir el carácter humanizador de los trabajos del ho-
gar. Es "el plus" que va más allá de lo material, en el que consiste el "rema-
nente socializador" que poseen. 
Lo de las máquinas que dan las gracias es una evidente reducción al ab-
surdo, pero prueba suficientemente que son realmente intransferibles, o lo que 
es lo mismo, que pueden presentar una dimensión artística. Sólo la persona 
- y principalmente la persona femenina- está en condiciones de realizarlos. 
Ahora bien, esta prueba no es suficiente. En el ámbito anglosajón se ha 
establecido una diferencia entre housewife y homemaker, que atenta también 
contra la no-transferibilidad apenas apuntada. Quienes la defienden explican 
que la homemaker -madre de familia- delega en la housewife -ama de cása-
los trabajos manuales y domésticos, pero que las notas propias del "hogar" no 
dependen de estos quehaceres, sino de las dotes de la homemaker como edu-
cadora de los hijos, esposa, etc. Esta distinción - a nuestro parecer- concibe 
reductivamente los trabajos del hogar y los considera pura técnica: no atiende 
a la auténtica dimensión práctico-poiética, en el sentido de arte de los queha-
ceres cotidianos -propia del trabajo manual-, ni a su capacidad comunicativa 
y socializadora, en donde radica la nota de domésticos. 
Por el contrario, es preciso afirmar que, así como no se pueden delegar 
totalmente estos trabajos en las máquinas, tampoco se puede pensar que las 
personas que se dedican a ellos no aportan -de suyo, es decir, en el mismo 
trabajo- los valores familiares al ambiente material. 
Precisamente, los trabajos manuales y del hogar evitan que la vida ordina-
ria caiga en el gran peligro del mecanicismo o del funcionalismo. La hege-
monía de una civilización que se centra en la competitividad y que rige en 
muchos campos de la sociedad actual, puede ser corregida si se presta sufi-
ciente atención a lo cotidiano. No todo se puede medir en términos de efica-
cia. La cotidianidad merece que se le descubra su valor intrínseco, que pres-
cinde de la lógica abstracta y de la lógica del éxito. En el hogar -en un hogar 
bien constituido-, la persona es querida sin más y no por lo que tiene, lo que 
gana o lo que representa. Por eso, no ve en el horario de las comidas una li-
mitación a su libertad, sino más bien una acogida personal: la familia la espe-
ra para compartir lo cotidiano y su ausencia se lamenta. Tampoco ve en la hi-
giene de la ropa o del ambiente unos quehaceres exagerados, sino que descu-
bre y agradece la conservación de esas condiciones materiales que tanto favo-
recen la educación y el bienestar, y virtudes como el orden y el respeto a la 
naturaleza. De ahí que sea lícito sostener que una auténtica housewife es 
siempre homemaker. 
*** 
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La actividad artística también puede definirse como un diálogo respetuoso, 
atento, entre las manos inteligentes de la mujer o del hombre y la naturaleza; 
un ajuste entre lo que se hace, cómo se hace y la idea abstracta -y sin valor-
de lo que se quiere hacer, en donde lo importante realmente es el cómo. Aho-
ra bien, el arte tampoco tiene reglas determinadas, en todo caso se van ha-
ciendo: "Lo que hay que aprender para saber cómo hacerlo, hay primero que 
hacerlo para aprenderlo"15. Y de este modo se llega a un resultado que es ob-
jeto de una deliberación distendida a lo largo de la duración de la acción. In-
sistimos: no se trata de un conocimiento teórico inmediato y simultáneo, a 
modo de fotografía; tampoco de dar cuerpo a una idea trasvasable para "in-
sertarla" en la realidad a toda fuerza. Lo que se pretende realizar no está pre-
determinado porque debe contar con la indeterminación y con la resistencia 
de la materia y también con la "tensión entre lo universal y lo particular, entre 
la vida objetivada, las formas de la cultura y la vivencia real" propias del 
mundo humano1 6. Por esto, la obra manual siempre es una novedad, porque 
aunque esté presente inicialmente en el alma, se asemeja a un germen "que 
pugna por ser expresado de un modo sensible"17. 
Lógicamente, todo esto exige una gran capacidad de contemplar lo peque-
ño y lo material y de convertirlo en belleza: la contemplación así entendida es 
una actitud distinta de la técnica y también de la teoría. Se detiene en lo poco 
y en lo menos aparente, y recupera para la materia su dimensión de servicio a 
la persona. A través de los trabajos manuales y domésticos, se crea un hogar, 
una familia, pero no un hogar o una familia estereotipados, sino con tradicio-
nes e historias que le otorgan una personalidad propia, única e irrepetible, que 
todo ser humano reconoce y aprecia y, por eso, a la que todo ser humano tie-
ne derecho. En ellos el "dar y el recibir" son una clave interpretativa esencial. 
*** 
Ahora bien, ¿puede deducirse de todo esto que el arte no participe para 
nada de la técnica? ¿Son el arte y la técnica totalmente incompatibles? Soste-
ner un total divorcio entre ambos tipos de poíesis ha sido una tentación siem-
pre presente en la cultura, quizás para purificar o sublimar el sentido del arte, 
que -sobre todo desde Kant- se ha entendido como la actividad propia del 
genio. Pero, si se ven las cosas desde su génesis, no parece que ningún 
quehacer artístico -en el sentido de creación de belleza y transmisión de co-
nocimiento- surja sin la intervención de un mínimo (y a veces, un máximo) 
de técnica, en su sentido repetitivo. 
F. INCIARTE, Breve teoría de la España moderna, 114. Cfr. 116 y ss. para lo referente a las reglas. 
L. FLAMAPJQUE, "Reflexiones sobre la naturalezafilosófica de la hermenéutica", 224-225. 
M. A. LABRADA, Estética, EUNSA, Pamplona, 1998,143. 
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Esta repetición - a veces incluso monótona- de muchos actos concretos 
hasta adquirir la destreza es conditio sine qua non del arte. "Los pasos de la 
bailarina de ballet -explica por ejemplo R. Spaemann- son artificiales [en el 
sentido de técnicos], pero sólo son artísticos si no se dan ya artificiosamente, 
sino con naturahdad"18. Y añade: "El arte quiere hacer olvidar su origen", 
precisamente porque ese origen presenta un carácter más técnico que artísti-
co: es propiamente un aprendizaje. 
Aristóteles admitía en la Política que "puede haber además un aprendizaje 
de cosas tales como la cocina y demás géneros de servicio semejantes, pues 
unos trabajos son más honrosos y otros más necesarios"19. Este aprendizaje es 
un aspecto importante de la práctica productiva, que exige aptitudes muy 
concretas, especialmente a nivel de conocimiento sensorial. Como veíamos 
en su momento, el tacto - a través, sobre todo, de la mano, pero no sólo de 
ella- y los demás sentidos constituyen una conditio sine qua non para saber 
cómo transformar la realidad material en comida, en vestido, en decoración o 
en un habitat agradable. 
Quizás, para hablar con propiedad, habría que distinguir entre dos tipos de 
orígenes. Parece ciertamente innegable que la dimensión artística es un plus 
respecto de la técnica; plus que no procede de ésta, sino que corresponde a 
una especial capacidad cognoscitiva -contemplativa- del sujeto que lo ejerce 
y que no necesariamente se da siempre ni en todos. El arte es cognitivo: 
aporta conocimiento y conocimiento poiético. Por esto, el arte es -paradóji-
camente- una especie de liberación cognoscitiva de la técnica, que, al mismo 
tiempo, no puede prescindir de ella. 
Ahora bien, el binomio saber-ejecutar, en el cual se basa la diferencia del 
arte y de la técnica, no excluye en ningún caso su consideración en términos 
de trabajo. Ambos son actividad laborativa. El trabajo manual, material y 
doméstico, es un quehacer polivalente que comparte las notas de la técnica y 
del arte, y puede describirse como una poiésis que se inscribe en el horizonte 
de ambas, se desarrolla con su ayuda y cuyo estatuto científico comparte las 
notas tanto de la técnica como del arte. 
Los trabajos domésticos hacen presente el hogar: no remiten a él, sino que 
son capaces de re-crearlo tanto en las "cuatro paredes" que constituyen una 
vivienda (y que de suyo no bastan para conseguirlo), como en los edificios 
públicos donde también es necesario instaurar elementos que ayudan a la 
humanización de la sociedad. Y esto se consigue a través de unas tareas téc-
nicas, repetitivas, mecánicas, que el progreso va sustituyendo poco a poco por 
máquinas; y de otras más artísticas, que admiten una infinidad de posibilida-
des creativas, tal y como lo demuestran la cultura culinaria, la cultura am-
R SPAEMANN, Lo naturaly lo racional, 133. 
ARISTÓTELES, Política, 1255 b 30-31. 
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biental-decorativa, la cultura del vestido, etc. y las ciencias o artes que las 
acompañan. 
# * # 
Ahora bien, aunque puedan parecer -y de hecho sean- actividades ordina-
rias, cotidianas, materiales, no se debe negar que su correcta ejecución exige 
cada vez más una preparación cualificada y unos conocimientos teóricos y 
técnicos de buen nivel, precisamente para configurar un ambiente propicio a 
la "buena vida", para crear las condiciones mejores que faciliten un entorno 
más humano, para que comuniquen valores concretos. Se entiende que no dé 
igual una alimentación con poco equilibrio energético; una higiene descuida-
da o una atención despersonalizada de los servicios de mesa, etc. Proliferan 
los así llamados standards, que vienen a ser las "medidas" básicas de las con-
diciones materiales para asegurar el bienestar en el trabajo y en el descanso. Y 
son los trabajos manuales, materiales y cotidianos los que van creando espa-
cios habitables, alimentos, vestidos, etc., que no corresponden a estrictos pro-
cesos materiales o biológicos, ni a labores recibidas por tradición, sin base 
científica, sino a conocimientos cada vez más especializados de lo propia-
mente cotidiano y necesario para la vida. 
Por esto, no es casual que en los últimos decenios el término "trabajo" ha-
ya admitido ya algunos calificativos que responden precisamente al desarrollo 
de este aspecto de la cultura. Por ejemplo, hablar simplemente de trabajo re-
sulta hoy en día algo demasiado genérico. Otra cosa, en cambio, es hablar del 
trabajo profesional, como realidad distinta de la mera actividad intelectual o 
manual, o incluso del trabajo entendido como fuerza transformadora de la 
naturaleza. Es, sin lugar a dudas, un concepto más rico, que se relaciona con 
la "vocación profesional" o tendencia que existe en la persona hacia un de-
terminado tipo de tarea y que se enraiza en sus aptitudes, gustos, dones, virtu-
des, etc. 
Al término "vocación profesional" corresponde el de "trabajo profesio-
nal", pero para llegar a él, es cada vez más necesario adquirir unos conoci-
mientos científicos y/o prácticos, según el tipo de trabajo deseado, que con-
forman una "carrera", con un plan de estudios que forje las principales capa-
cidades para ejercerlo cualificadamente. Por esto, el trabajo profesional pre-
supone conocimientos y habilidades, desarrolla actitudes y modos de pensar y 
otorga posibilidades en el ordenamiento personal. Con otras palabras, no sólo 
ocupa en la vida del hombre un amplio espacio, superior al de otras activida-
des -claramente no es un hobby-, sino que, por su misma naturaleza, posibi-
lita que reciba un reconocimiento de tipo social: cualifica laboralmente. 
Los trabajos domésticos, materiales y manuales no se encuentran ajenos a 
estas características, al igual que muchas otras profesiones denominadas "de 
servicio". Son una actividad científica y humana dirigida hacia unos objetivos 
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con una clara y predominante dimensión práctica. Y la determinación de sus 
fines es lo que se ha denominado el "corte" específico que toda ciencia se 
procura y que corresponde propiamente a su objeto científico propio. 
¿Cuál es, pues, el corte u objeto de estos trabajos o de la ciencia que los 
sustenta? Podemos decir que se trata de la satisfacción de las necesidades bá-
sicas del hombre, tanto si éstas se dan a nivel familiar como comunitario 
-hoteles, hospitales, comedores, etc.-, a través de la organización de las acti-
vidades -en base a tiempos y espacios- propias de un hogar: cocinar, lavar, 
planchar, coser y trabajos de limpieza de todo tipo, para el cuidado y el man-
tenimiento ordinario de la casa y de sus utensilios, en concomitancia con los 
momentos del año, el ambiente geográfico, las edades y características de los 
miembros de la sociedad familiar20. 
Las culturas que han desarrollado más esta profesión son la anglosajona y 
la germánica, y, dentro de ellas, probablemente sea Suiza donde el prestigio 
de los estudios haya alcanzado sus más altas cotas. Dentro de la configura-
ción laboral y escolar de este país, resalta la profunda comprensión que han 
prestado a las aptitudes que debe tener quien se dedique a ellos. Concreta-
mente, han logrado potenciar de tal modo estos oficios de nivel profesional 
que no resulta discriminatorio no haber seguido estudios universitarios. El 
sistema de estudios favorece claramente esta posibilidad porque responde a 
una correcta fundamentación antropológica: quien tiene más aptitudes para 
un oficio práctico-técnico, de carácter manual, alcanzará su plenitud como 
persona en la medida en que las desarrolle; mientras que intentar unos estu-
dios científico-universitarios puede suponerle un fracaso humano que lo 
frustaría. 
Leonardo Polo hace al respecto una apreciación de relevancia: "Es difícil 
vivir la justicia distributiva si no se sabe qué aptitudes tiene cada uno. Dar a 
cada cual lo suyo según sus aptitudes, dar a cada cual el encargo que puede 
desempeñar mejor, es una condición indispensable para el correcto funcio-
namiento social"21. Y es que, en todo entramado de relaciones personales, la 
diferencia debe entenderse no sólo como una cuestión presente e inevitable, 
sino -sobre todo- positiva. Ya lo hemos visto con respecto a la que se da en-
tre varón y mujer, y otro tanto hay que decir de las funciones diversas que se 
encuentran en la sociedad laboral. Las pretensiones socialistas de igualar todo 
tipo de trabajo, sin atender a las aptitudes personales, han dado lugar preci-
samente a grandes injusticias, de diversa índole a las presentes en las socieda-
des capitalistas, pero no por ello menos injustas. 
Cfr. Bertelsmann Lexikothek, Verlag GMBH, Güerloch, 1995, voz "Hauswirtschaft". Para otras de-
finiciones, cfr. también la voz "Hauswirtschaft" en Meyers Enzyklopädisches Lexikon, Bibliographisches 
Institut Mannheim, 1974, Klambt-Druck, Speyer; y en Brockhaus Enzyklopädie, Leipzig, Mannheim, 
1996, 
L. POLO, Ética: hacia una versión moderna de los temas clásicos, Aedos-Unión Ediloria!. Madrid, 
1997,2" ed, 43. 
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Peter Drucker, conocido por sus escritos sobre management, denunció a su 
modo esta realidad al advertir que una desmesurada propagación de la "so-
ciedad del conocimiento" -como el caso de las nuevas tecnologías- con la 
disminución de otros trabajos -como la agricultura o los del sector secunda-
rio, dedicado a la industria- iría en detrimento de la misma sociedad y produ-
ciría alienaciones similares a las que se produjeron con el capitalismo indus-
trial o el socialismo en épocas pasadas. "Existe -afirma- una necesidad real 
de hacer que esos trabajos [los que se relacionan menos con las nuevas tec-
nologías], por poca destreza que requieran, sean tan productivos y autogratifi-
cantes como sea posible. Se requiere, sobre todo, aplicar el conocimiento a 
trabajos tales como limpiar el suelo, hacer camas, ayudar a personas ancianas 
incapacitadas para cuidar de sí mismas", y esto ha dado lugar a empresas que 
promueven operaciones domésticas y que "demuestran que este trabajo puede 
hacerse. Y necesitamos que se haga"2 2. 
Si se defiende el valor práctico, científico, artístico y ético-social de estos 
trabajos, entonces es más fácil comprender que se integran de suyo en la or-
ganización general de la sociedad. Hoy más que nunca, el trabajo de cada uno 
supone el de todos y hoy más que nunca también es imposible llevar a cabo 
un trabajo en solitario. No basta tampoco que mi trabajo dependa del de otros: 
es necesario que mi trabajo pueda cooperar con el de otros (sociabilidad) en el 
servicio de la comunidad (comunicanvidad). La función que ejerzo debe re-
presentar un servicio. Y por esto, los trabajos que hemos denominado mate-
riales, cotidianos y domésticos presentan una actualidad mayor, porque van 
encaminados al servicio directo de la persona humana -alma y cuerpo-, y le 
facilitan una vida digna. 
Pero este servicio no se ejerce solamente en el momento de satisfacer sus 
necesidades. Es un hecho irrefutable que la aplicación técnica de las ciencias 
naturales -química, bioquímica, nutrición, etc.- y también de algunas cien-
cias humanas como la arquitectura, la sociología, la psicología, ha ido abrien-
do campos de especial interés para mejorar la calidad de vida de los distintos 
sectores de la población. La industria ha inventado máquinas domésticas que 
exigen un mínimo de preparación técnica. La utilización masiva de la energía 
eléctrica ha permitido grandes beneficios para estos trabajos: por ej., la con-
servación higiénica de alimentos, la facilidad para la limpieza, etc. Las condi-
ciones de la vida laboral -especialmente en ciudades grandes- han empezado 
a demandar también abastecimientos de comida a macro-comunidades, cui-
dado especial de la limpieza de los lugares de trabajo, recolección diferencia-
da de residuos, etc. Y de este modo, las ciencias domésticas se han ido com-
pletando y desarrollando con nuevas técnicas, investigaciones aplicadas y co-
nocimientos científicos dirigidos no sólo a la simple supervivencia ni a una 
P. DRUCKER, Las nuevas realidades, Edhasa, Barcelona, 1989, 278. Señalamos que en otro libro 
posterior {La sociedad poscapitalista, Apostrofe, Barcelona, 1994), defiende la conveniencia de que los 
académicos realicen también tareas de gestión, de administración, etc. 
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vida libre de enfermedades, sino a la elevación de las condiciones básicas pa-
ra una vida lo más humana posible. Por esto, Millán-Puelles afirma que "a 
través de la técnica la especulación revela una capacidad de trascendencia pa-
ra la sociedad"23. 
*** 
No es el propósito de este capítulo detenemos en la configuración de los 
estudios de las ciencias domésticas. Tampoco definir cuál sea su mejor de-
nominación: si servicios de base, técnicas del hogar, etc. Pensamos que la 
terminología es un asunto que varía mucho según los curricula, las salidas 
profesionales, la legislación vigente, la cultura y la realidad social de cada 
país. En cambio, sí puede ser relevante añadir algo acerca del método prácti-
co, propio de las actividades manuales que los caracterizan. 
Los trabajos del hogar presentan, lo hemos dicho repetidamente, una clara 
finalidad de servicio a la persona en sus necesidades corporales y materiales, 
y manifiestan por esto una racionalidad poiética predominante, que se desa-
rrolla a través del aprendizaje. De ahí que en los curricula parezca necesario 
incluir una proporción alta de clases prácticas. Esta medida responde no sólo 
a las capacidades técnicas que debe desarrollar quien se dedica a estas tareas, 
sino también al objeto -la materia contingente- al que se aplican. Por esto, la 
carrera propiamente dicha no debería pretender reclamar el rango universita-
rio para su completo desarrollo. Y esto por el simple hecho de que dañaría a 
la misma comprensión de la profesión24. 
*** 
Finalizamos este capítulo en el que hemos hecho también una incursión en 
terrenos que excedían la antropología. No obstante, tales referencias nos pa-
recían necesarias para evitar la caída en uno de los principales peligros que 
hemos ido advirtiendo a lo largo de este estudio: abordar los temas desde una 
perspectiva abstracta, intelectualista, técnica, funcionalista. 
En la descripción de los trabajos manuales y materiales, hemos procurado 
huir de este planteamiento. La intencionalidad del cuerpo nos permite de mo-
do casi intuitivo afirmar que todo él está imbuido no sólo de una dimensión 
racional -que ya sería mucho-, sino también personal. Toda persona es capaz 
de poseer y de dar. Esta dualidad se realiza plenamente en estos trabajos, que 
también se han definido, con propiedad, "servicios". 
2 3 A. MILLÁN-PUELLES, La función social de los saberes liberales, 124. 
2 4 Agradezco estas observaciones y otras referentes a estas profesiones en Suiza a Valeria Casanova, 
Presidente de la Société Suisse de l'Intendance. 
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Recientemente, una catedrático de filosofía norteamericana ha dedicado 
una obra a estos quehaceres, que "crean limpieza, orden, regularidad, belleza, 
las condiciones para la salud y la seguridad, y un buen sitio para hacer y sentir 
todas las cosas que se desean y se necesitan hacer y sentir en el hogar"2 5. A la 
labor manual se le debe atribuir esta dimensión creativa: transforma lo más 
trivial en cultura, en humanidad. Por esto, son quehaceres que constituyen 
como el cañamazo sobre el cual se edifican la familia y la sociedad. Si se rea-
lizan con la convicción de que elevan lo cotidiano a una dimensión universal 
y fundante, propia de la verdad del hombre, entonces es también posible ad-
judicarles la posibilidad de que sean tareas prácticas y, a la vez, contemplati-
vas. Una contemplación que no anula el valor de lo material ni de lo cotidia-
no, sino que lo respeta potenciándolo y elevándolo a categorías espirituales y 
universales. 
CH. MENDELSON, Home comforts. The Art & Science of Keeping House, Cassell & Co, Londres, 
2001, 7. Es también relevante el interés editorial por estos temas: cfr., por ej., la reciente publicación Ideen 
im Haushait, ed. Thomas Ruhl, Heel, Kónigswinter, 2002. 
VIII 
EL TRABAJO COTIDIANO: CONSIDERACIONES FILOSÓFICAS 
DESDE DOS VÍAS EXTRA-FILOSÓFICAS 
El Romanticismo comprendió que todas las realizaciones humanas, el 
mundo de la historia y de la cultura, consisten en configuraciones dotadas de 
sentido y manifiestan la vida. Sin embargo, para conocerlas e ir más allá de lo 
que percibimos sensiblemente, es preciso interpretar esas configuraciones, 
que, por ser materiales, se despliegan según un tiempo. Esto es claramente un 
saber de tipo práctico, que ha visto en la hermenéutica filosófica las mejores 
herramientas para alcanzarlo1. 
Es el arte el medio por el cual se presenta lo universal de modo inmediato 
en lo individual; y, por tanto, la cultura, en su expresión artística, puede reve-
lar también qué es el hombre en su esencia. Y cuando hablamos de arte no lo 
reducimos a las artes plásticas. Gregorio Marañón, por ejemplo, reflexionó 
sobre el arte culinario español en estos términos: "un pueblo que no tiene co-
cina propia y exquisita, puede decirse que no ha llegado a su madurez cultu-
ral, por grandes que sean sus adelantos técnicos"2. De ahí que pueda afirmar-
se que una cultura realmente rica refleja -comunica- la idiosincrasia de sus 
gentes, no sólo a través de los héroes y hazañas de su historia, sino de lo es-
trictamente cotidiano y vital: de sus comidas, de sus vestidos, de sus casas y 
sus decoraciones, de las distintas artes a las que se dedican quienes forman 
ese pueblo. 
Esta consideración nos parece especialmente oportuna porque rompe una 
objeción respecto de todo lo dicho hasta ahora. Efectivamente, hasta el mo-
mento hemos intentado describir qué son las actividades poiéticas mediante 
una explicación teórica. Pero esto podría calificarse casi de contradicción in 
terminis. Y aunque ciertamente no lo es, nuestra intención es acabar el pre-
sente estudio recorriendo un camino distinto y ver si el arte ha sabido expre-
sar de algún modo lo que aquí se ha formulado desde la teoría. 
Sin embargo, no sería justo referimos exclusivamente al arte -así entendi-
do- como un medio altamente recomendado para descubrir lo que son los 
trabajos del hogar o las necesidades cotidianas, y olvidamos de otras mani-
festaciones del espíritu que también pueden ayudar a esta comprensión. Den-
Cfr. L. FLAMARIQUE, "Reflexiones sobre la naturaleza filosófica de la hermenéutica", 222-224. 
G. MARAÑÓN, "Reflexiones sobre el hambre y la alimentación", en Obras completas, Espasa-
Calpe, Madrid, 1967, t. III, 197-198. 
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tro de éstas, hay una que merece nuestra atención, porque corresponde a una 
visión de la vida y de las tareas humanas, que exalta lo cotidiano, el trabajo, 
dentro de un marco todavía más sugestivo. Nos referimos a la doctrina acerca 
de la santificación de la vida ordinaria -del trabajo profesional, de las cir-
cunstancias personales y sociales en medio del mundo-, que fue predicada ya 
a finales de los años veinte del siglo pasado, en el seno de la Iglesia Católica, 
por Josemaría Escrivá de Balaguer, fundador del Opus Dei; y que, además de 
haber quedado recogida plenamente en el último Concilio, ha sido tema del 
Magisterio de Juan Pablo n, especialmente en la Encíclica Laborem Exer-
cens. 
Tanto las realidades artísticas como las de la vida espiritual de un pueblo o 
de determinados hombres y mujeres, pueden servimos para acercamos desde 
otra perspectiva al valor y a la trascendencia de los trabajos que hemos de-
nominado manuales y domésticos, en donde la racionalidad práctico-poiética 
se manifiesta también con todo derecho. Y esta confrontación presenta un 
interés particular, porque revela una relación aún más fundamental, a saber, la 
que se establece entre la filosofía, el arte y la religión con los tres trascenden-
tales: verdad, belleza y bien3. 
Es decir, en las páginas anteriores, nuestro intento ha sido afrontar el fun-
damento filosófico de estos trabajos y dar con su verdad antropológica y 
epistemológica. Ahora procuraremos acceder a ellos desde la belleza y desde 
el bien, a través de algunas obras de arte y de la concepción cristiana de la 
santificación del trabajo ordinario. 
*** 
Iniciemos con el arte y la belleza. Como ya anunciamos, un modo de co-
nocer más de cerca estos trabajos manuales y domésticos puede ser induda-
blemente el arte. El alma de la tragedia es el mito y el mito es mimesis de 
praxis, según la clásica definición aristotélica4. Y ciertamente contamos con 
alguna de sus manifestaciones para aseverar esta apreciación. Es posible que 
recordemos, por ejemplo, la película El festín de Babette5. En medio de una 
isla danesa cuyos habitantes se han adherido a una secta protestante extre-
mamente rigorista, llega una mujer francesa -Babette- que, poco a poco, y 
sin más medios que su buen quehacer culinario, va transformando la vida de 
la población. En un primer momento, la trama deja ver cómo la comida típica 
y ciertamente pobre de la isla donde se desarrolla la acción, gracias a la "bue-
Hemos seguido las sugerencias de R. Alvira en La razón de ser hombre, Rialp, Madrid, 1998,40 ss. 
Le agradezco además el interés demostrado por este estudio y el material facilitado. 
La cita completa es la siguiente: "Imitación de una acción y de una vida, y la felicidad y la infelicidad 
están en la acción, y el fin es una acción, no una cualidad". ARISTÓTELES, Poética, 1450 a 17-19. 
5 Fue premiada con el Osear a la mejor película extranjera en 1993. Se basa en una obra de I. 
DINESEN, "El festín de Babette" Anécdotas del destino, Alfaguara, Madrid, 1983,67. 
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na mano" de Babette, pasa a ser apetitosa, gustosa, hecha a base de alimentos 
frescos, y puede realmente influir en el cuerpo de los enfermos que las dos 
ancianas religiosas que contratan a Babette procuran cuidar. Pero no sólo eso, 
en un segundo momento, se nos presenta que, además del cuerpo, una buena 
comida -esta vez costosa- beneficia también el alma de personas que se tie-
nen por altamente espirituales. 
El culmen de la historia es precisamente la cena de Babette en honor del 
fundador de la secta rigorista y protestante: sus miembros están al borde de la 
ruptura, de la separación y albergan sentimientos de rencor, de envidia, de re-
criminación, pero el menú y la calidad de bebidas y platos, junto con todo el 
servicio, transforman por completo el ambiente lleno también de remordi-
mientos. La moraleja es clara: Babette gasta toda su fortuna personal para 
preparar una cena exquisita desde todos los puntos de vista -servicio, mante-
lería, menaje, abundancia de platos diversos, vinos, etc.-, y, mediante el bie-
nestar del cuerpo, obtiene la conversión espiritual. Una buena comida permite 
descubrir valores aún más altos, que ciertamente antes no se veían; y muestra 
la dependencia del espíritu con respecto a una vida corpórea: reconduce cla-
ramente hacia el bienestar espiritual. 
Además, los trabajos domésticos constituyen un ámbito privilegiado para 
la expresión de la humanidad del hombre, sin que esta frase sea necesaria-
mente redundante: humanidad de quien los ejerce y humanidad de quien los 
recibe. Ciertamente, no podemos afirmar que el ser humano alcance indefec-
tiblemente su perfección. Es más, incluso en civilizaciones avanzadas y cul-
tas, es posible encontrar personas que no dominan sus tendencias y caen fá-
cilmente en una conducta más semejante a la de un animal, sojuzgadas por 
sus instintos más bajos. Por tanto, todo lo que contribuye a avalar y a desa-
rrollar una educación humana es un valor que hay que difundir. En este con-
texto se encuadran muy propiamente este tipo de trabajos. Mantener una ar-
monía, una limpieza, un ambiente de orden, en aquellos momentos que cual-
quier persona necesita para reponer sus fuerzas, es una acción de alta trascen-
dencia, más aún cuando las circunstancias pueden haber denigrado la vida de 
algún ser humano. 
Podemos referimos a una escena de una obra clásica de literatura que re-
fleja no sólo esta nota tan propia de los trabajos del hogar, sino sobre todo la 
especial capacidad de la mujer para llevarlos a cabo. Se trata de Ana Kareni-
na, y concretamente de Kiti, recién casada, que va a visitar con su marido 
-Lievin- al hermano de éste, agonizante. Aunque el pasaje sea largo, vale la 
pena recogerlo: "En una estancia inmunda, sobre cuyas paredes seguramente 
habían escupido muchos viajeros y que un débil tabique separaba de otra pie-
za donde se oía conversar, en una atmósfera asfixiante, [Lievin] divisó sobre 
un lecho ligeramente apartado de la pared un cuerpo arropado en una manta 
(...). Lievin no podía mirar con calma a su hermano ni permanecer tranquilo 
en su presencia (...). Kiti pensaba, sentía y obraba de otra manera (...). Con-
vencida de que debía proporcionar algún consuelo a su cuñado, nunca puso 
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en duda la posibilidad de hacerlo, e inmediatamente se puso manos a la obra. 
Los detalles que repugnaban a su marido fueron precisamente los que más 
retuvieron su atención. Hizo llamar a un médico, envió a un sirviente a la 
farmacia, ocupó a la criada que venía con ella y a María Nikoláievna en ba-
rrer, quitar el polvo, lavar, ayudándoles ella misma. Ahuecó la almohada del 
enfermo, hizo traer y llevar diferentes cosas. Sin preocuparse de los que en-
contraba en su camino, iba y venía de su cuarto al del enfermo, cargada de 
trapos, servilletas, camisas, fundas de almohadas. (...) Cuando Lievin volvió 
con un frasco, el enfermo estaba acostado de nuevo, y todo a su alrededor ha-
bía cambiado de aspecto. El aire, antes viciado, tenía ahora un agradable olor 
de vinagre aromatizado, que Kiti había esparcido soplando en un pequeño tu-
bo. El polvo había desaparecido. A los pies de la cama se extendía una al-
fombra. Sobre un velador estaban puestos en orden los recipientes de las me-
dicinas, un jarro, los paños que hacían falta y la broderie anglaise de Kiti. 
Sobre otra mesa, cerca del lecho, una bujía, medicamentos y agua. El enfer-
mo, lavado, peinado, tendido entre sábanas limpias y recostado en varias al-
mohadas, estaba revestido de una camisa nueva cuyo cuello blanco hacía 
destacar la extraordinaria delgadez de su cuello. En sus ojos se leía una expre-
sión de esperanza. No los apartaba de Kiti"6. 
Y además de hacer más humano al hombre, los trabajos prácticos del ho-
gar gozan también de otra dignidad: proporcionan esa "calidad de vida" para 
que se desarrolle adecuadamente todo trabajo, también si se trata de una acti-
vidad de tipo teórico. Tal relación no sólo es posible sino que se verifica con-
tinuamente porque en un ambiente acogedor y limpio, con una comida bien 
servida, ante una decoración que no distrae sino que facilita la concentración, 
también por su comodidad, se favorece de modo directísimo el trabajo, la re-
flexión y la vida intelectual. El célebre mayordomo inglés de Los restos del 
día lo tenía claro cuando afirmaba: "A mi juicio, nuestra generación [de ma-
yordomos] fue la primera en reconocer un hecho que había pasado inadverti-
do hasta entonces, a saber, que las decisiones importantes que afectan al 
mundo no se toman, en realidad, en las cámaras parlamentarias o en los con-
gresos internacionales que duran varios días y están abiertos al público y a la 
prensa. Antes bien, es en los ambientes íntimos y tranquilos de las mansiones 
de este país donde se discuten los problemas y se toman decisiones crucia-
les"7. 
De estos trabajos manuales puede asimismo decirse que sirven para pro-
longar y complementar la acción de la naturaleza en el entorno físico donde el 
hombre vive: suplen precisamente las deficiencias naturales del ser humano, 
porque ponen a su disposición medios para alcanzar sus fines más inmedia-
tos. Esto es particularmente necesario en los inicios de la vida humana, ya que 
L. TOLSTOI, Ana Karenina, Cátedra, Madrid, 1995, ed. de Josefina Pérez Sacristán, parte V, cap. 
XVII-XVIII. 
7 K. ISHIGURO, Los restos del día, Ed. Anagrama, Madrid, 1991,4 a ed., 123. 
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nadie es capaz de valerse por sí mismo. De ahí que estos trabajos hayan reci-
bido de modo continuo el calificativo "del hogar", "domésticos", etc. El ám-
bito más apropiado para ejercerlos, sin lugar a dudas, ha sido siempre la fa-
milia; y el agente principal, la mujer-madre-ama de casa. Lejos de ser deni-
grante, esta misión exalta a la mujer: el cuidado de su casa, de su familia, de 
los hijos, del entorno social, contribuye de modo excelso a forjar personalida-
des sanas, enteras, y tienen que ver mucho con la materialidad de los trabajos 
para convertir el hogar en una escuela de virtudes. Un ejemplo de esta reali-
dad lo encontramos en la obra Cristina, hija de Lavrans, por la cual su autora, 
Sigrid Undset, mereció el Premio Nobel de Literatura (1928). Cristina que se 
convierte en mujer y madre, rodeada de sus hijos, pregunta al mayor: "¿Por 
qué me miras así, Naavke? Pero el muchacho se sonrojó y no contestó. Hasta 
entonces jamás había pensado en el físico de su madre (...). Su madre era la 
que traía nuevos hijos al mundo; éstos crecían y pasaban de las manos de la 
mujer a la vida, a la sociedad, a las luchas, a la amistad del grupo fraternal; su 
madre sabía remediar casi todas las cosas malas; su madre era en la granja 
como el fuego en el hogar; sostenía la vida de su hogar como las tierras de 
Husaby daban sus cosechas anuales; la vida y el calor tenían su olor como el 
del ganado en el establo de los bueyes y el de los caballos en la cuadra. Al ni-
ño no se la había ocurrido compararla con otras mujeres..."8. 
El mundo griego, en el fondo, lo tuvo también presente. Es cierto que en 
esa antigua civilización, las mujeres no tenían acceso a la vida pública, pero 
es dudoso que se encontrasen "confinadas" o "anuladas" en sus casas (oikía). 
El gobierno de la casa se atribuía también a la mujer, tal y como Homero lo 
pone en boca de Ulises, cuando llega a la tierra de los feacios y pide hospita-
lidad a Nausícaa: "Muéstrame la ciudad y dame algo de ropa para cubrirme si 
al venir trajiste alguna para envoltura de tus vestidos. ¡Que los dioses te con-
cedan cuantas cosas anhelas en tu corazón: un marido, una casa, y te otorguen 
también una feliz armonía! Seguro que no hay nada más bello y mejor que 
cuando un hombre y una mujer gobiernan la casa con el mismo parecer; pesar 
es para el enemigo y alegría para el amigo, y, sobre todo, ellos consiguen 
buena fama"9. 
Todo parece indicar que el papel de la mujer fuese determinante: la casa 
era el espacio principal de producción, era el entorno natural de desarrollo de 
los seres humanos, y prestaba el nombre a la economía, que regulaba los pro-
blemas domésticos. De todas formas, el cristianismo contribuyó grandemente 
a exaltar a la mujer, hasta otorgarle un gran papel en la Edad Media. Es nue-
vamente la pluma de S. Undset la que nos deja ver esto: Cristina desempeña 
el papel de ama de casa, en el sentido medieval del término, cuando llega a 
Husaby, nombre de los dominios de Erlend, su marido, y ve el estado en que 
se encontraban: "Era una vergüenza para los que habían dirigido la granja 
S. UNDSET, Cristina, hija de Lavrans, Ed. Encuentro, Madrid 1997, tomo II, 11. 
HOMERO, La Odisea, Cátedra, Madrid, 1998,1,353-360. 
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hasta entonces y para todos los que habían permitido que se despreciara así el 
patrimonio de Erlend. En los últimos años no había habido ningún jefe real-
mente capaz en Husaby (...). Por ello, (...) como pudo ver Cristina, los criados 
de Husaby trabajaban mal y en completa indisciplina. No le resultó fácil vol-
ver a restablecer el orden en todo ello"1 0. Sin que estas circunstancias mate-
riales sean comparables con la mayor parte de las familias de hoy en día, 
quedan de fondo las dotes de la mujer medieval para dar a la vida cotidiana 
todo su valor: trabajar bien y aprender a hacerlo, ser responsable al sacar 
adelante las tareas que influyen tan directamente en la economía familiar, 
promocionar las virtudes de los miembros de una casa: la justicia, la laborio-
sidad, la buena educación. 
Otro concepto que podemos recobrar a través del arte es el del hogar. Lo 
curioso del caso es que el ejemplo que pondremos responde a una facultad 
sensorial que quizás resulte extraña: el olfato. Pero ciertamente, los olores que 
se han percibido en la niñez, en el entorno familiar, no se olvidan nunca y 
volverlos a sentir despiertan toda una gama de recuerdos, que son la mejor 
prueba de que la memoria es un sentido interno que depende de los extemos. 
No es otro el fin de la película "El olor de la papaya verde": ciertamente, al 
verla no se percibe ese olor, pero está presente a lo largo de toda la trama, a 
través de la detallada ceremonia por la cual se utiliza esta fruta para preparar 
la comida típica de la familia. Y en realidad, la película resalta precisamente 
el conjunto de trabajos, de tradiciones, de costumbres del Oriente, que forman 
el cañamazo sobre el que se desarrolla la vida familiar. Esos quehaceres se 
encaman en tres mujeres: la madre de familia, que vela por sus hijos y saca la 
familia adelante, y las dos empleadas: una mayor y otra más joven, que em-
pieza como una niña. Son los trabajos que ellas realizan los que van creando 
ese ambiente de hogar, hasta el punto de que la más joven será la que reciba 
todas esas tradiciones y las transmita a la siguiente generación. La decisión 
del hijo mayor de la familia de contraer matrimonio con ella es la mejor prue-
ba de eso. 
La noción de hogar o casa, de lugar que se habita y que se posee, ha sido 
también una constante en las grandes obras de la literatura universal. Quizás 
la más conocida sea la ya citada epopeya griega La Odisea, en la que Homero 
narra -en el s. VIII antes de Cristo- el regreso de Ulises a su tierra, a su casa, 
después de la guerra de Troya". Releer este clásico con esta idea de fondo, 
permite sacar a la luz una serie de notas de especial interés para nuestro tema. 
Una primera destacable es que el regreso del héroe de Troya después de 20 
años de finalizada la guerra, no es sólo un retomo a Itaca, su reino, con sus 
posesiones, con sus esclavos y sus palacios, sino fundamentalmente, una 
vuelta a la vida compartida con su mujer, Penélope -que se niega a casarse de 
1 0 S.UNDSET,tomoU,l l . 
1 1 Se trata de un tema muy propio de la literatura griega de aquella época: los Nostoi o Regresos de los 
héroes aqueos desde Troya. 
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nuevo porque no desea admitir que su esposo ha muerto-; con su rujo, Telé-
maco, que va creciendo y asemejándose a su padre en valor y sabiduría; y en 
definitiva, con todos aquellos seres que lo estiman y lo aprecian, incluido su 
fiel y longevo perro, que muere después de reconocer a su amo. Hay que 
destacar que el reconocimiento que busca Ulises es precisamente éste -el fa-
miliar-, porque el social e incluso el divino, los ha alcanzado ya, tanto por su 
valor en la guerra y el aprecio que le demuestran los demás héroes aqueos, 
como por el favor tan especial de la diosa Atenea. 
Y es que en el hogar el hombre se encuentra a sí mismo del todo; y por eso 
quien está ausente se ve impelido a volver, a pesar de los años, de las heridas, 
de las enfermedades, tal y como sucede con el propio Ulises. Es más, en el 
hogar, el ausente también deposita toda su esperanza, porque se sabe alguien, 
cuya vida recobrará la dignidad, después de una existencia adversa y lejana 
de ese núcleo de seres queridos. 
Son, pues, ejemplos de obras de arte -de la literatura y del cine- que na-
rran de modos diversos y cargados de realismo esa praxis-vital, tanto poiética 
como moral, propia de los trabajos cotidianos, manuales y domésticos. Una 
mimesis que, recogida en el mito, supone un acceso desde la belleza a la ver-
dad, contempladas en lo cotidiano y contingente. 
*** 
Romano Guardini, en las primeras décadas del s. XX, denunció la preten-
sión de cuño racionalista-ilustrado, que hablaba de una "esencia del cristia-
nismo"1 2. En efecto, definir el cristianismo en estos términos constituía un 
desconocimiento craso de su realidad, que es -valga la expresión- esencial-
mente vida. Por otro lado, es un error comprensible por venir del pensamiento 
idealista, reñido con todo lo que fuese concreto, contingente, material, coti-
diano. 
En estas y otras coordenadas culturales -recordemos la exposición de We-
ber acerca del concepto protestante de Beruf como exaltación de la vida acti-
va en detrimento de la contemplativa-, el mensaje de Josemaría Escrivá de 
Balaguer supuso una radical novedad teológica y espiritual dentro del escena-
rio del mundo católico, en las primeras décadas del s. XX. La santidad se en-
tendía como una posibilidad casi exclusiva de la vida religiosa, cuyo aparta-
miento del mundo era condición indispensable para alcanzarla. El espíritu del 
Opus Dei, en cambio, propone, como aspecto central, la santificación preci-
samente a través del trabajo profesional en medio del mundo. No extraña que 
dicha doctrina levantase sospechas de herejía cuando empezó a difundirse, 
Es el título de una conocida obra de A. Harnack, traducida con el mismo nombre al español: cfr. Bi-
blioteca Sociológica Internacional, Barcelona, 1904. 
114 María Pía Chirinos 
aunque desde el inicio el Fundador del Opus Dei tuvo el convencimiento de 
que se trataba de un mensaje ya presente en el Evangelio. 
Hay un rasgo interesante que nos puede ayudar para introducirnos en ma-
teria, a saber, el sentido de filiación divina como fundamento de la espiritua-
lidad del Opus Dei: "Esa es la gran osadía de la fe cristiana, escribe en Es 
Cristo que pasa, proclamar el valor y la dignidad de la humana naturaleza, y 
afirmar que, mediante la gracia que nos eleva al orden sobrenatural, hemos 
sido creados para alcanzar la dignidad de hijos de Dios" 1 3. Todo cristiano está 
llamado a participar de la vida de Dios y a ser su hijo, y en esa gran medida se 
convierte en el sujeto de un modo de actuar nuevo, sobrenatural, que "acaba 
por informar la existencia entera"14. "Esa divinización nuestra -escribe en 
otra obra- no significa que dejemos de ser humanos"1 5, porque la vida sobre-
natural no anula la racional. 
Si -al decir de Guardini y recogiendo la tradición de la Iglesia- el cristia-
nismo es vida, esta exposición nos recuerda la que estudiábamos en los capí-
tulos tercero y cuarto, donde -siguiendo sugerencias de F. Inciarte- se deter-
minaban las diferencias y semejanzas entre la vida vegetal, la animal y la ra-
cional. En efecto, ahí veíamos cómo en la escala ascendente de los distintos 
tipos de "almas", las superiores hacen suyas funciones de las inferiores. En el 
hombre, las operaciones propias del alma vegetativa (nutrirse, crecer y repro-
ducirse) y animal (moverse, conocer sensiblemente) están imbuidas de racio-
nalidad, hasta el punto de que la mayor parte de las mclinaciones naturales se 
satisfacen por un acto de libertad. Son acciones fruto de un dominio: la per-
sona obra por sí misma. Es libre16. 
Retomar estas consideraciones resulta pertinente porque es en la dimen-
sión espiritual humana -en el alma y en sus potencias: es decir, no estamos 
hablando de un alma distinta- donde la teología católica descubre la imagen 
divina17: Dios, como el hombre, es vida y al crear al primer hombre le otorgó 
también su vida: su semejanza y su imagen. El hombre perdió la semejanza 
con Dios por el pecado, pero continuó poseyendo la "imagen de Dios" 1 8. 
Después de la Redención obrada por Cristo y concretamente en el bautismo, 
el hombre renace a la vida divina por obra de la gracia, don gratuito, sobre-
natural y estable "que perfecciona al alma para hacerla capaz de vivir con 
Dios, de obrar por su amor"19. Es por la gracia que el hombre puede llamarse 
y ser realmente hijo de Dios. 
1 3 Cfr. n. 133. "La fe nos dice que el hombre, en estado de gracia, está endiosado". J. ESCRIVA DE 
BALAGUER, Es Cristo que pasa, n. 103. 
1 4 J. ESCRTVÁ DE BALAGUER, Amigos de Dios, n. 146. 
1 5 J. ESCRIVÁ DE BALAGUER, Via Crucis, Ed. Rialp, Madrid, 1992, ( I a ed., 1981), 28 a ed , VI, 3. 
1 6 Cfr. R. SPAEMANN, Personas, 50 y TOMÁS DE AQUINO, Summa Theologica, I, q. 30, art. 4. 
Cfr. Catecismo de la Iglesia Católica, n. 41. 
1 8 Cfr. Catecismo de la Iglesia Católica, n. 705. 
19 Catecismo de la Iglesia Católica, n. 2000; cfr. también nn. 2003 y 2023. 
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Ahora bien, convencido de esta realidad, el Fundador del Opus Dei da un 
paso aún más radical, que parece una osadía, pero es fruto de la conciencia de 
quien se sabe que ha recibido un don inmerecido. "Porque sólo una fe humil-
de -escribe- permite que miremos con visión sobrenatural. Y no existe otra 
alternativa. Sólo son posibles dos modos de vivir en la tierra: o se vive vida 
sobrenatural, o vida animal. Y tú y yo no podemos vivir más que la vida de 
Dios, la vida sobrenatural. ¿De qué le sirve al hombre ganar todo el mundo si 
pierde el alma! {Mt XVI, 26)" 2 0. 
Son ciertamente palabras fuertes, pero que se enraizan en la profunda con-
vicción de que al hombre no le queda otra alternativa que buscar esa perfec-
ción sobrenatural - la santidad- a la que, después de la Redención obrada por 
Jesucristo, está llamado. Son palabras "sin vuelta de hoja", que coinciden con 
otras pronunciadas algunos años más tarde por Juan Pablo Ó: "La Iglesia po-
see, gracias al Evangelio, la verdad sobre el hombre. Ésta se encuentra en una 
antropología que la Iglesia no cesa de profundizar y de comunicar. La afirma-
ción primordial de esta antropología es la del hombre como imagen de Dios, 
irreductible a una simple parcela de la naturaleza, o a un elemento anónimo 
de la ciudad humana"2 1. 
*** 
En las enseñanzas de Escrivá de Balaguer, el cristiano, hijo de Dios, en-
cuentra esa santidad sin huir del mundo: "Reconocemos a Dios no sólo en el 
espectáculo de la naturaleza, sino también en la experiencia de nuestra propia 
labor, de nuestro esfuerzo. El trabajo es así oración, acción de gracias, porque 
nos sabemos colocados por Dios en la tierra, amados por El, herederos de sus 
promesas. Es justo que se nos diga: ora comáis, ora bebáis, o hagáis cual-
quier otra cosa, hacedlo todo a gloria de Dios (1 Cor X, 31)" 2 2. 
Por tanto, el trabajo no constituye sólo una acción humana que perfecciona 
las capacidades de la naturaleza racional, como una especie de medio -im-
portante pero siempre instrumental- para su desarrollo. El trabajo en el men-
saje del Opus Dei es mucho más: consiste en "el eje, alrededor del cual ha de 
2 0 J. ESCRIVÁ DE BALAGUER, Amigos de Dios, n. 200. Y poco más adelante añade: "No olvide-
mos jamás que para todos -para cada uno de nosotros, por tanto- sólo hay dos modos de estar en la tierra: 
se vive vida divina, luchando para agradar a Dios; o se vive vida animal, más o menos humanamente 
ilustrada, cuando se prescinde de El. Nunca he concedido demasiado peso a los santones que alardean de 
no ser creyentes: los quiero muy de veras, como a todos los hombres, mis hermanos; admiro su buena 
voluntad, que en determinados aspectos puede mostrarse heroica, pero los compadezco, porque tienen la 
enorme desgracia de que les falta la luz y el calor de Dios, y la inefable alegría de la esperanza teologal". 
Amigos de Dios, 206. 
2 1 JUAN PABLO II, "Discureo, 28-1-1979", en fe^^ 1979,199. 
2 2 J. ESCRIVÁ DE BALAGUER, Es Cristo que pasa, n. 48. 
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girar todo nuestro empeño para lograr la perfección cristiana"23, y en lugar de 
encuentro con Dios. 
Llama la atención que ya en las primeras décadas del s. XX se forjase de 
modo tan claro una concepción así del trabajo; y la llama porque, si recorda-
mos, este mensaje coincide con aquella característica de la cultura de corte 
racionalista, que lo convertía en su centro, cuando para los clásicos era una 
nota per accidens y secundaria. Sólo que en esta coincidencia Escrivá de Ba-
laguer no cae en la trampa de los modernos: entiende el trabajo como un fin 
relativo, que exige ser ordenado -según la doctrina aristotélica- por otro fin 
absoluto superior. La santidad -podríamos decir- actúa también "adverbial-
mente": acompañando en este caso al trabajo, sin que por ello haya que en-
tenderlo como algo accidental. Es preciso descubrir -afirma-el "sentido divi-
no que transforma nuestra vocación profesional en el quicio sobre el que se 
fundamenta y gira nuestra llamada a la santidad"24, quicio o eje que constitu-
ye una imagen muy acertada y ampliamente utilizada por Escrivá, para des-
velar precisamente la centralidad de la tarea ordinaria y el carácter, que he-
mos denominado adverbial, de la santidad. 
Es decir, todo trabajo humano -específico de la racionalidad práctico-
poiética, que nunca es pura, sino que actúa también con el conocimiento in-
telectual y moral- tiene un significado propio, un carácter sustantivo y no ha 
de reducirse a un simple medio o instrumento. Esto se traduce en una afirma-
ción del todo esencial: el trabajo ha de estar en conformidad con la naturaleza 
de las cosas, o lo que es lo mismo, la tarea profesional posee una verdad pro-
pia, una lógica interna, unas leyes concretas, en definitiva, una autonomía, 
que debe ser respetada si se desea que llegue a ser verdaderamente realidad 
redimida y redentora25: "Parte esencial de esa obra -la santificación del tra-
bajo ordinario- que Dios nos ha encomendado, es la buena realización del 
trabajo mismo, la perfección también humana, el buen cumplimiento de todas 
las obligaciones profesionales y sociales"26. 
Y precisamente por esto, todo trabajo es capaz de adquirir o inscribirse en 
una nueva intencionalidad, la de la vida divina, propia de los hijos de Dios, 
gracias a la cual el trabajo ordinario recibe un "sentido de vocación"27, hasta 
el punto de que "puede, con sobrada razón, considerarse opus Dei, operatio 
Dei, trabajo de Dios" 2 8. 
2 i Carta 25-1-1961, n. 10, citado en A. ARANDA, "Identidad cristiana y configuración del mundo", La 
grandezza della vita quotidiana, Edizioni Università della Santa Croce, Roma, 2002, tomo 1,184. 
2 4 J. ESCRTVÁ DE BALAGUER, Amigos de Dios, n. 62. Sobre la expresión quicio o eje en Escrivá de 
Balaguer. Cfr. A. ARANDA, 185-186. 
2 5 Cfr., por ej., Conversaciones con Mons. Escrivá de Balaguer, Rialp, Madrid, 1998, ( I a ed. 1968), 19 a 
ed., nn. 22 y 56; o también J. ESCRIVÁ DE BALAGUER, Es Cristo que pasa, n. 50. 
2 6 Carta 31- V-1954, n. 18, en A. ARANDA, 196. 
27 Instrucción V-1935/IX-1950, n. 96, citado en A. ARANDA, 190. 
28 Carta 11-III-1940, n. 13, citado en A. ARANDA, 188. 
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Y es que Josemaría Escrivá recupera verdades cristianas que yacían olvi-
dadas pero que, también gracias a las circunstancias históricas de una cultura 
que exaltaba el trabajo, obtuvieron una aceptación rápida y en muchas oca-
siones claramente entusiasta. "El trabajo es la vocación inicial del hombre, es 
una bendición de Dios, y se equivocan lamentablemente quienes lo conside-
ran un castigo. 
El Señor, el mejor de los padres, colocó al primer hombre en el Paraíso, 
«ut operaretur» -para que trabajara"29. 
*** 
Otro hito del mensaje de Escrivá de Balaguer es el valor que concede a lo 
cotidiano. Pierpaolo Donati30 señala que esta concepción no tiene precedentes 
ni en las culturas ni en las prácticas tanto religiosas como profanas. La nove-
dad se centra en haber cambiado el sentido de "mundo": no se trata ya de un 
ámbito profano, independiente y contrario a Dios, según una interpretación 
atribuida tradicionalmente al evangelista Juan. El mundo empieza a entender-
se como el lugar o el momento específico redimido por Jesucristo, verdadero 
Dios y verdadero Hombre, con un valor especial de sus años de vida oculta. 
En esta propuesta, hay una superación de la dicotomía entre lo universal y lo 
particular; superación que, como hemos visto, auna actividades que parecían 
contradictorias como contemplar a Dios en y a través del trabajo ordinario. Y 
así, Escrivá afirma que "estando plenamente metido en su trabajo ordinario, 
entre los demás hombres, sus iguales, atareado, ocupado, en tensión, el cris-
tiano ha de estar al mismo tiempo metido totalmente en Dios, porque es hijo 
de Dios"3 1. 
Pues bien, según esto, se podría afirmar que un mensaje que difunde la po-
sibilidad de divinizar lo cotidiano, si no queda verificado en aquellas activi-
dades más materiales y triviales que mejor lo representan, fracasa. Y en esta 
medida, la "piedra de toque" de que en Escrivá de Balaguer hay una com-
prensión "perfecta" (en el sentido de acabada) de esta doctrina es su predica-
ción acerca de la vida ordinaria y de los trabajos manuales y domésticos. 
La contemplación de la vida de Jesucristo y la identificación del cristiano 
con ella -núcleo de la vida de fe- constituyeron en el Fundador del Opus Dei, 
2 9 J. ESCRTVÁ DE BALAGUER, Surco, 482. "Hemos de amar el mundo, el trabajo, las realidades 
humanas. Porque el mundo es bueno; fue el pecado de Adán el que rompió la divina armonía de lo crea-
do, pero Dios Padre ha enviado a su Hijo unigénito para que restableciera esa paz. Para que nosotros, he-
chos hijos de adopción, pudiéramos liberar a la creación del desorden, reconciliar todas las cosas con 
Dios". J. ESCRTVÁ DE BALAGUER, Es Cristo que pasa, n. 112; vid. también nn. 133,183 y 184. 
3 0 Me refiero a su exposición en el Congreso con ocasión del Centenario del nacimiento de Escrivá de 
Balaguer, titulada "Senso e valore della vita quotidiana", La grandezza della vita quotidiana, Edizioni 
Università della Santa Croce, Roma, 2002, tomo 1,221-263. 
3 1 J. ESCRTVÁ DE BALAGUER, Es Cristo que pasa, n. 17. 
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la mejor fuente de inspiración para apreciar el valor de lo cotidiano. He aquí 
algunos textos que demuestran esta afirmación: 
- "Nuestro Señor, perfecto hombre, eligió una labor manual, que realizó 
delicada y entrañablemente durante la casi totalidad de los años que permane-
ció en la tierra. Ejercitó su ocupación de artesano entre los otros habitantes de 
su aldea, y aquel quehacer humano y divino nos ha demostrado claramente 
que la actividad ordinaria no es un detalle de poca importancia, sino el quicio 
de nuestra santificación, ocasión continua para encontramos con Dios y ala-
barle y glorificarle con la operación de nuestra inteligencia o la de nuestras 
manos" 3 2. 
- 'Toda la vida del Señor me enamora. Tengo además debilidad particular 
por sus treinta años de existencia oculta en Belén, en Egipto y en Nazaret. Ese 
tiempo -largo-, del que apenas se habla en el Evangelio, aparece desprovisto 
de significado propio a los ojos de quien lo considera con superficialidad. Y, 
sin embargo, siempre he sostenido que ese silencio sobre la biografía del 
Maestro es bien elocuente, y encierra lecciones de maravilla para los cristia-
nos. Fueron años intensos de trabajo y de oración, en los que Jesucristo llevó 
una vida corriente -como la nuestra, si queremos-, divina y humana a la vez; 
en aquel sencillo e ignorado taller de artesano, como después ante la muche-
dumbre, todo lo cumplió a la perfección"33. 
La enseñanza es clara: el paradigma de trabajo manual y material puede 
atribuirse con licitud a la existencia del mismo Hijo de Dios hecho hombre. 
Su tarea artesanal es exaltada y se convierte además en imitable para todo 
cristiano y para toda persona. No hay inconveniente en relacionar lo ordina-
rio, lo contingente, lo particular con lo material, ni lo hay en aceptar precisa-
mente esta materialidad y esta contingencia como elementos importantes de 
la vida humana: "Hay un algo santo, divino, escondido en las situaciones más 
comunes (...): o sabemos encontrar en nuestra vida ordinaria al Señor o no lo 
encontraremos nunca. Por eso puedo deciros que necesita nuestra época de-
volver - a la materia y a las situaciones que parecen más vulgares- su noble y 
original sentido, ponerlas al servicio del Reino de Dios" 3 4. 
Pocas veces se han pronunciado palabras tan claras y positivas sobre un 
tema que para algunos constituye algo tan negativo. La corrección metafísica 
y antropológica que implican es, además, innegable y queda aún más claro en 
la siguiente frase: "Es lícito, por tanto, hablar de un materialismo cristiano, 
que se opone audazmente a los materialismos cerrados al espíritu"35. Esta vi-
sión corresponde a una honda comprensión cristiana, que no sólo quiere des-
cubrir o contemplar en lo cotidiano y contingente un quid divino, sino que 
3 2 J. ESCPJVÁ DE BALAGUER, Amigos de Dios, n. 81. 
3 3 J. ESCPJVÁ DE BALAGUER, Amigos de Dios, n. 56. Sobre la historia de la espiritualidad católica 
acerca de la vida de Jesucristo en Nazaret, cfr. A. ARANDA, 191-195. 
34 Conversaciones con Mons. Escrivá de Balaguer, n. 114. 
35 Conversaciones con Mons. Escrivá de Balaguer, n. 115. 
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además entiende que incluso lo negativo de la materia -la enfermedad, el 
dolor, la muerte- ha sido redimido por Jesucristo y puede y debe ser entendi-
do como algo positivo. No es otro el sentido de la muerte de Jesucristo en la 
cruz, que es, a la vez, patíbulo y lugar de su exaltación. Por eso, el cristianis-
mo más pleno es el que reconoce que, en la economía salvífica, hasta "el su-
dor de la frente y los dolores de parto", sin dejar de ser castigo de Dios, se 
convierte en medio de redención. 
Se trata -para utilizar, modificada la expresión de Jacques Maritain en su 
obra Humanisme integral, aparecida en 1936- de la revancha cristiana de la 
causa material, por la que la naturaleza física recupera su sentido más pleno y 
abandona su versión mecanicista: se libera de las coordenadas de espacio y 
tiempo, que quisieron atraparla para hacerla objeto de las ciencias, y se con-
vierte en una condición imprescindible del camino sobrenatural de perfección 
de la criatura humana. 
Lo cotidiano, lo ordinario, lo aparente y simplemente material, a la luz de 
estas enseñanzas, aparece como algo muy humano e incluso como algo capaz 
de divinización. En la homilía durante la celebración de la Santa Misa en la 
Universidad de Navarra, San Josemaría glosaba estas ideas con las siguientes 
palabras: "No hay otro camino, hijos míos: o sabemos encontrar en nuestra 
vida ordinaria al Señor, o no lo encontraremos nunca. Por eso puedo deciros 
que necesita nuestra época devolver -a la materia y a las situaciones que pa-
recen más vulgares- su noble y original sentido, ponerlas al servicio del Rei-
no de Dios, espiritualizarlas, haciendo de ellas medio y ocasión de nuestro 
encuentro continuo con Jesucristo"36. 
*** 
La predicación y la doctrina de Escrivá de Balaguer sobre los trabajos del 
hogar proporcionan más luces para enfocarlos con toda su riqueza. En una 
entrevista concedida en los años sesenta37, se refiere a ellos mencionando mu-
chas de las notas que a lo largo de este estudio hemos definido como configu-
radoras suyas. Afirma, por ejemplo, que el papel de la mujer en el ámbito 
doméstico es de una eficacia educadora inmensa e incomparable y, en esa 
medida, constituye una labor social de gran proyección38. Es, además, verda-
dera profesión, que exige una cualificación profesional concreta y de nivel 
científico, que la sociedad debe reconocer39; ya que reúne todas las caracte-
rísticas de un auténtico quehacer humano, y quienes se dedican a ellos -espe-
Conversaciones con Möns. Escrivá de Balaguer, n. 114. 
3 7 Cfr. "La mujer en la vida del mundo y de la Iglesia", en Conversaciones con Möns. Escrivá de Bala-
guer,™. 87-112. 
38 Conversaciones con Möns. Escrivá de Balaguer, n. 89. 
39 Conversaciones con Möns. Escrivá de Balaguer, n. 109. 
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cialmente, las mujeres con las dotes mejores- cristianizan desde dentro el 
mundo entero, desde la misma entraña de la sociedad que es la familia40. 
Escrivá de Balaguer nunca se cansó de repetir -en este y también otros 
contextos- que "en el servicio de Dios, no hay oficios de poca categoría: to-
dos son de mucha importancia". Es más: "La categoría del oficio depende del 
nivel espiritual del que lo realiza"41. Porque cualquier trabajo digno y noble 
en lo humano puede convertirse en un quehacer divino42. 
En sus palabras se refleja una concepción de la mujer mucho más innova-
dora. Y es que -nos atrevemos a afirmar- Escrivá de Balaguer no necesita 
convencerse de unas tesis que quizá en los años 60 había que reflejarlas pú-
blicamente. Desde el año 30, ya se refería a una intervención de la mujer si-
milar a la del hombre en todas las esferas sociales; y de hecho, el mensaje que 
difundió no presenta distinciones que -hoy todavía más- pueden parecer ob-
soletas. "Desde luego -afirmaba en 1967- no veo ninguna razón por la cual al 
hablar del laicado -de su tarea apostólica, de sus derechos y deberes, etc.- se 
haya de hacer ningún tipo de distinción o discriminación con respecto a la 
mujer. Todos los bautizados -hombres y mujeres- participan por igual de la 
común dignidad, libertad y responsabilidad de los hijos de Dios. (...). Pero 
quisiera añadir que, a mi modo de ver, la igualdad esencial entre el hombre y 
la mujer exige precisamente que se sepa captar a la vez el papel complemen-
tario de uno y otro en la edificación de la Iglesia y en el progreso de la socie-
dad civil: porque no en vano los creó Dios hombre y mujer. Esta diversidad 
ha de comprenderse no en un sentido patriarcal, sino en toda la hondura que 
tiene, tan rica de matices y consecuencias, que libera al hombre de la tenta-
ción de masculinizar la Iglesia y la sociedad; y a la mujer de entender su mi-
sión, en el Pueblo de Dios y en el mundo, como una simple reivindicación de 
tareas que hasta ahora hizo el hombre solamente, pero que ella puede desem-
peñar igualmente bien. Me parece, pues, que tanto el hombre como la mujer 
han de sentirse justamente protagonistas de la historia de la salvación, pero 
uno y otro de forma complementaria"43. 
*** 
Conversaciones con Mons. Escrivá de Balaguer, n. 112. 
4 1 J. ESCRIVÁ DE BALAGUER, Forja, n. 618. 
*2 Cfh Conversaciones con Mons. Escrivá de Balaguer, n. 55. 
43 Conversaciones con Mons. Escrivá de Balaguer, n. 14. Parte del texto omitido es el siguiente: "Si se 
exceptúa la capacidad jurídica de recibir las sagradas órdenes -distinción que por muchas razones, tam-
bién de derecho divino positivo, considero que se ha de retener-, pienso que a la mujer han de reconocer-
se plenamente en la Iglesia -en su legislación, en su vida interna y en su acción apostólica- los mismos 
derechos y deberes que a los hombres: derecho al apostolado, a fundar y dirigir asociaciones, a manifestar 
responsablemente su opinión en todo lo que se refiera al bien común de la Iglesia, etc." 
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El trabajo -cualquier trabajo y, por tanto, también el manual y doméstico-
es un obrar que sigue al ser -operan sequitur esse-, que en el nombre es un 
ser personal. Por eso, se ha dicho que el punto decisivo en el trabajo humano 
es el haber acogido plenamente el ideal del homo faber, es decir, la compren-
sión del hombre como ser al que le es consubstancial el trabajo, advirtiendo 
que ha de ser, a la vez e inseparablemente, homo moralis, homo spiritualis, 
homo humanus, o, por decirlo más sencillamente, persona cuya dignidad se 
ve expresada y acrecentada gracias al acto de trabajar44. Si a esta visión se 
añade la comprensión del trabajo como medio de santificación personal y de 
santificación de las estructuras del mundo y de las demás personas, propia de 
la condición de hijo de Dios del cristiano, entonces no hay inconveniente en 
potenciar el carácter central del trabajo, formulado por Pieper cuando califi-
caba nuestra civilización de "laborocéntrica". Escrivá de Balaguer lo entendió 
así superando concepciones que todavía hoy exaltan lo heroico, lo extraordi-
nario y la excelencia. El surco que ha abierto empieza a trascender estos 
planteamientos, y se percibe un aprecio de los valores cotidianos, que rompen 
la lógica de la eficacia de la sociedad capitalista, para devolver a la existencia 
humana ritmos más acordes con la naturaleza y con su propia vida. 
Cfr. J. L. ILLANES, Ante Dios y en el mundo, 159-160. 
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